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Señores  semanistas: 


GRACIAS  a  Dios,  volvemos  a  congregarnos  un  año  más  a 
fin  de  rendir  el  tributo  de  nuestro  ahincado  estudio  a 
las  Ciencias  Sagradas  para  su  mejor  servicio,  para  ma- 
yor bien  de  las  almas  y  para  cumplir  el  patriótico  deber  de  ir  de 
día  en  día  superando  nuestros  valores  actuales  con  la  aspiración 
de  elevarlos  a  la  gloriosa  altura  a  que  la  encumbraron  nuestros 
antepasados. 

Este  año  nuestros  estudios  tienen  que  ser  sumamente  deleito- 
sos porque  se  van  a  versar:  en  la  SEMANA  TEOLOGICA  (que  para 
no  estorbar  a  la  gran  Asamblea  Mariana  que  se  celebra  en  Lour- 
des tendremos  en  la  2."  Semana)  sobre  problemas  de  la  justifica- 
ción, la  inhabitación  de  Dios  en  nuestras  almas  y  nuestra  filia- 
ción adoptiva  que  nos  ha  de  hacer  partícipes  de  la  gloria  celestial; 
necesitamos  profundizar  sobre  algunos  puntos  y  enfocar  en  ellos 
haces  de  luz,  y  de  acuerdo,  como  siempre  hacemos,  con  los  más 
preclaros  profesores  cuya  presencia  y  colaboración  honran  estas 
nuestras  Semanas,  hemos  señalado  los  siguientes  puntos  de  es- 
tudio. 

Aquel  insigne  matemático  y  astrónomo  y  notable  teólogo,  Pi- 
ghio,  tan  enemigo  del  Protestantismo  y  que  dio  a  luz  la  idea  de 
que  el  pecado  original  no  era  más  que  la  mera  imputación  a  to- 
dos los  humanos  del  pecado  de  Adán,  a  los  cuales  remediaba  Dios 
imputándoles  por  el  bautismo  la  justicia  de  Cristo,  sembró  en  la 
escuela  teológica  de  Colonia  una  semilla  de  la  que  derivó  después 
lo  que  se  ha  designado  como  teoría  de  la  doble  justicia  cuya  evo- 
lución con  sus  diversas  versiones  desemboca  con  Seripando  en  la 
Sesión  Sexta  del  Concilio  de  Trento.  Es  de  grande  conveniencia 
rememorar  con  exacto  análisis  toda  esa  vieja  cuestión  para  clara- 
mente apreciar  el  valor  y  alcance  de  la  decisión  tridentina,  y  tam- 
bién nos  conviene  para  que  una  experiencia  más  nos  alerte,  vien- 
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do  cómo  a  los  más  decididos  débeladores  de  los  errores  heréticos 
se  les  puede  infiltrar  algún  virus  del  ambiente  en  que  se  pelea. 

Desearíamos  un  trabajo  sintético,  de  recolección  y  a  la  vez  de 
crítica,  de  los  estudios  patrísticos  que  últimamente  se  vienen  pu- 
blicando acerca  de  la  Justificación  en  la  teología  de  los  Santos 
Padres  sobre  la  l-imago  Dei'\  Importa  suscitar  este  tema  para  des- 
pertar afición  a  estudiar  tan  útil  trabajo  sobre  los  escritos  de 
otros  Santos  Padres  aún  no  estudiados.  Estos  estudios  patrísticos 
son  muy  necesarios  para  averiguar  cuándo  se  trata  de  la  verda- 
dera y  legítima  Tradición,  la  que  es  fuente  dogmática,  y  evitar 
que  en  nuestros  tratados  aparezca  como  tal  lo  que  ha  dicho  uno 
que  otro  Padre,  sin  que  conste  que  muchos  otros  han  dicho  o  sen- 
tido lo  mismo,  o  lo  han  expresado  aunque  sea  en  forma  latente 
que  supone  idéntico  pensar  fundamental. 

El  tercer  tema  señalado  para  los  teólogos  versa  acerca  de  la 
filiación  adoptiva  por  la  que  los  hombres  son  hijos  de  Dios  y  co- 
herederos don  Cristo  de  la  gloria  del  Padre.  Punto  es  éste  que  nos 
remonta  a  los  primeros  albores  de  nuestra  santa  Religión  y  no 
sólo  a  las  enseñanzas  apostólicas  sino  a  las  mismas  que  salieron 
de  los  divinos  labios  de  nuestro  Redentor.  El  dulce  nombre  de 
Padre  está  siempre  en  labios  de  Jesús.  Dios,  Padre  de  Nuestro  Se- 
ñor Jesucristo  — dice  San  Pablo — ,  nos  predestinó  a  la  adopción 
de  hijos  (Ef.  1,  5),  y  envió  a  su  Hijo  para  que  recibiéramos  esa 
adopción  (Gal.  4,  5),  y  así,  animados  por  el  Espíritu  Divino  no  so- 
mos siervos,  bajo  temor,  sino  hijos  adoptados  que  clamamos  Abba 
Pater!  (Rom.  8,  15).  Los  Santos  Padres  repiten  a  través  de  los  si- 
glos tan  sublimes  palabras:  somos  hijos  de  Dios  adoptivos.  Pues 
bien,  prescindiendo  por  completo  de  si  la  gracia  funda  en  nos- 
otros relaciones  propias  a  cada  una  de  las  tres  divinas  Personas  o 
meramente  apropiadas,  queremos  constatar  y  fijar  bien  el  con- 
cepto de  si  las  Sagradas  Escrituras  y  los  Santos  Padres,  bien  que 
sea  meramente  por  apropiación,  nos  llaman  hijos  de  Dios  o  pre- 
cisamente hijos  del  Padre,  primera  Persona  divina. 

El  tema  que  sigue  a  ésta  se  ocupa  en  investigar  respecto  del 
Espíritu  Santo  su  inhabitación  en  el  alma  del  justo,  pero  sólo  des- 
de el  punto  de  vista  de  si  es  propia  o  apropiada  a  El. 

En  el  quinto  proponemos  que  se  estudie  en  los  escritos  de  los 
Santos  Padres  esa  inhabitación,  esa  presencia  especial,  pero  ver- 
dadera y  real,  física  y  sustancial  de  la  divinidad  en  el  alma  del 
justo,  claramente  anunciada  por  Cristo:  ''vendremos  a  él  y  haré- 
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mos  mansión  en  él"  (Jo.  14,  23),  \xovr\,  habitación,  posada,  resi- 
dencia; sublime  misterio  de  elevación  que  llega  a  convertir  al  po- 
bre humano  en  verdadero  y  real  templo  del  Dios  vivo  (II  Cor.  6,  16). 

Después  de  XX  siglos  de  tan  maravillosa  realidad  todavía  ne- 
cesita la  Sagrada  Teología  contrastar,  depurar  y  fijar  nuestros 
conceptos  de  esa  inhabitación,  tanto  en  su  aspecto  ontológico 
corno  en  el  psicológico.  Queremos  en  esta  Semana  investigar  lo 
que  los  Santos  Padres  dicen  de  ella  como  don  increado  al  que 
atribuyen  muy  en  primer  plano  la  justificación.  La  comunicación 
de  la  naturaleza  divina,  que  en  la  teología  occidental  solemos  atri- 
buir hasta  con  cierta  exclusividad  al  don  creado  parecen  ellos 
atribuirle  al  don  increado. 

Por  último  proponemos  la  cuestión  de  la  certeza  que  podamos 
o  no  tener  respecto  del  propio  estado  de  gracia.  Hay  que  estudiar- 
lo en  conexión  con  la  doctrina  de  Trento  sobre  la  certeza  de  estar 
en  gracia,  para  ver  si  cabe  alguna  solución  positiva  dentro  de  lo 
señalado  por  el  Concilio;  supuesto  lo  cual,  se  debe  discutir  luego 
el  problema  en  sí  para  determinar  la  naturaleza  de  los  efectos  in- 
tencionales y  su  grado  de  claridad,  que  ha  de  ser  lo  suficientemen- 
te oscura  para  que  no  llegue  a  la  certeza  negada  por  Trento. 

Y  con  todo  ello  y  con  las  discusiones  entre  profesores,  tan  fe- 
cundas en  ideas  y  puntos  de  vista,  habremos  realizado  notable  y 
santo  esfuerzo  en  el  conocimiento  de  puntos  que  por  no  estar  to- 
davía suficientemente  aclarados  y  ser  objeto  de  controversia  en 
nuestros  días  reclaman  estudiosa  investigación.  Contribuir  a  su 
esclarecimiento  será  cooperar  a  mejor  comprensión  de  nuestra 
vida  sobrenatural  y  dar  por  tanto  un  paso  adelante  en  el  conoci- 
miento de  las  verdades  reveladas  y  en  el  desarrollo  y  progreso  de 
la  Teología. 

Confío  en  que  los  escogidos  Profesores  de  cuyos  trabajos  tenéis 
ya  en  vuestras  manos  los  esquemas,  serán  dignos  no  sólo  de  la 
maestría  de  ellos  sino  también  de  tan  augustos  temas,  luminosos 
sondeos  en  el  misterioso  océano  sobrenatural  que,  con  amoroso 
afán  de  conocer  mejor  para  más  amar  hacemos,  aunque  sin  pre- 
tensiones de  que  nuestra  pobre  razón  quede  saciada  y  satisfecha, 
porque  estamos  bien  advertidos  por  el  Apóstol  de  que  mientras 
vivimos  en  el  cuerpo*  peregrinamos  lejos  del  Señor,  ya  que  cami- 
namos en  fe  y  no  en  visión  (II  Cor.  5,  6-7) ;  ahora  vemos  por  espejo 
en  enigma;  luego  en  nuestra  feliz  eternidad  veremos  cara  a  cara 
(I  Cor.  13,  12).  " 
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En  la  SEMANA  BIBLICA  discurriremos  sobre  lo  que  es  objeto 
de  nuestros  más  puros  y  ardorosos  amores,  sobre  la  Santa  Madre 
Iglesia,  sociedad  fundada  por  nuestro  Divino  Redentor,  humana 
porque  somos  de  ella  y  es  para  nosotros,  y  divina  porque  es  obra 
del  Hombre-Dios  y  porque  El  y  su  Espíritu  Santo  son  también  de 
ella;  no  la  estudiaremos  en  su  totalidad,  no  consideraremos  la 
Iglesia  triunfante  en  los  cielos  sino  solamente  la  Iglesia  militante 
en  la  tierra;  sociedad  toda  ella  consagrada  a  nuestro  supremo 
bien  y  provecho,  a  nuestro  remedio  y  salvación;  una  e  indivisa, 
real  y  concreta,  no  sólo  visible  sino  también  esplendorosa,  orga- 
nizada más  maravillosamente  que  esta  maravilla  biológica  de 
nuestros  propios  cuerpos,  con  la  multitud  de  órganos  que  mutua- 
mente se  completan  y  ayudan,  por  lo  cual  tan  acertadamente  San 
Pablo  la  llamó  Cuerpo  de  Cristo,  cuerpo  cuya  cabeza  y  jefe  y  su- 
premo regidor  es  Cristo  y  que  no  es  el  cuerpo  físico  que  el  divino 
Verbo  tomó  en  las  entrañas  de  María  Santísima,  ni  de  igual  mane- 
ra que  el  cuerpo  material  humano  consta  de  miembros  tales  que 
ninguno  de  ellos  es  persona  sino  todos  concurrentes  a  formar  una 
sola  persona,  mas  es  formado  por  miembros  cada  uno  de  los  cua- 
les es  persona;  por  lo  cual  es  cuerpo  moral,  mas  no  como  los  cuer- 
pos morales  humanos,  en  que  las  personas  están  unidas  por  el 
vínculo  extrínseco  de  su  cooperación  al  logro  del  fin  común,  sino 
cuerpo  místico  porque  está  vivificado  y  como  animado  por  un  prin- 
cipio interno,  distinta  de  la  voluntad  humana  y  soberanamente 
superior  a  ella,  que  es  el  Espíritu  Santo.  Por  lo  que  esta  divino- 
humana  sociedad,  sin  confusión  de  lo  divino  y  de  lo  humano,  no 
sólo  es  de  orden  sobrenatural  sino  la  más  grandiosa  obra  del  di- 
vino Redentor,  en  la\  que  culminan  todos  los  misterios  y  tesoros 
de  la  Encarnación  del  Verbo  y  de  la  Redención  humana.  Vamos 
a  estudiar,  en  una  palabra,  la  Santa  Iglesia,  llamada  por  San  Pa- 
blo Casa  de  Dios,  Cuerpo  de  Cristo,  Temvlo  del  Espíritu  Santo. 

Esta  Iglesia,  a  la  que  con  ternura  de  corazón  llamamos  Santa 
Madre,  será  el  objeto  de  estudio  de  esta  Semana  Bíblica;  no  la  es- 
tudiaremos con  método  teológico  sino  con  método  puramente  exe- 
g  ético. 

Es  de  fundamental  importancia  y  de  actualidad  todavía  per- 
manente este  estudio.  En  las  cuestiones  eclesiológicas,  aun  en  los 
más  modernos  artículos  de  Revistas  de  Ciencias  Sagradas,  se  pro- 
clama la  necesidad  de  profundizar  más  en  métodos  exegéticos 
para  proporcionar  las  bases  más  sólidas  a  los  métodos  teológicos. 
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En  nuestras  anteriores  Semanas  de  Teología  ya  se  han  tocado 
rnás  de  una  vez  estas  fundamentales  cuestiones  de  eclesiología, 
pero  nunca  tan  delicadamente,  tan  técnicamente  como  nos  lo 
hemos  propuesto  en  esta  Semana  de  estudios  bíblicos. 

Ya  en  los  últimos  años  los  tratados  de  Ecclesia  Christi  han 
mejorado  muy  notablemente  los  métodos  usados  antes.  Sin  mi- 
rar más  que  a  nuestra  Patria,  el  P.  Zapelena,  S.  I.,  buscando  la 
solución  de  los  problemas  de  hoy  en  sus  propias  fuentes  ha  re- 
unido y  organizado  los  textos  en  que  San  Pablo  presenta  a  la 
Iglesia  como  Cuerpo  de  Cristo,  procurando  aclarar  el  genuino  sen- 
tido de  San  Pablo  al  tratar  del  cuerpo,  sus  miembros,  su  cabeza  y 
su  alma.  Es  muy  de  aplaudir  su  laborioso  estudio.  Y  nuestro  que- 
rido y  admirado  P.  Salaverri,  S.  I.  (por  tantos  títulos,  tan  nuestro 
y  tan  admirado  por  su  constante  colaboración  en  estas  Semanas), 
tratando  en  Teología,  con  excelente  método  teológico,  de  Cristo 
Cabeza  del  Cuerpo  Místico,  en  su  perfecta  obra  De  Ecclesia  pu- 
blicada por  la  B.A.C.,  hábilmente  con  solas  cinco  palabras  matiza 
de  exégesis  bíblica  su  argumentación  teológica:  "Videndus  — dice — 
omnino  est  textus  graecus". 

Es  justo  y  razonable  y  hasta  obligatorio  que  se  estudien  muy 
a  fondo  las  fuentes  sagradas  de  la  doctrina  católica  con  toda  la 
amplia  exégesis  que  nuestro  Santísimo  Padre  el  Papa  Pío  XII  en 
su  Encíclica  Humani  generis  recomienda,  al  par  que  con  fideli- 
dad a  las  instrucciones  que  para  ella  da,  de  las  cuales  jamás  nos 
apartaremos. 

Y  sin  olvidar  especialmente  que  en  los  comienzos,  en  los  pri- 
meros lustros  de  nuestra  Santa  Iglesia  algunas  instituciones  sólo 
podían  tener  carácter  germinal,  de  semilla  que  sólo  a  través  del 
tiempo  habrían  de  desarrollarse;  que  son  de  institución  divina,  y 
sobre  todo  que  cuantas  lucubraciones  humanas  hagamos  sobre 
los  inspirados  libros  las  sometemos  sinceramente  a  las  pasadas 
presentes  y  futuras  decisiones  del  Magisterio  eclesiástico. 

Tampoco  habremos  de  perder  de  vista  en  estos  estudios  ecle- 
siológicos  que  lo  que  Cristo  ha  fundado  es  una  sociedad,  pero  so- 
brenatural (Pueblo  de  Dios,  Templo  de  Dios,  Cuerpo  de  Cristo,  Es- 
posa de  Cristo);  que  por  sociedad  entraña  necesariamente  rela- 
ción de  cada  individuo  con  el  conjunto,  de  suerte  que  el  valor  tie- 
ne que  ser  relativo  y  no  absoluto,  y  que  por  ser  sobrenatural  esta- 
blece esa  relación  en  un  plano  y  según  un  derecho  auténticamente 
divino. 
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Cuando  San  Pablo  llamaba  a  los  cristianos  "el  Israel  de  Dios" 
{Gal.  6,  16)  y  cuando  decía  "Somos  templo  de  Dios  vivo,  según 
dijo  Dios...  ellos  serán  mi  pueblo"  {II  Cor.  6,  16)  y  que  "Jesucristo 
se  entregó  a  sí  mismo  por  nosotros  para  redimirnos  de  toda  ini- 
quidad y  purificar  para  sí  un  pueblo  que  fuese  suyo"1  {Tit.  2,  14), 
y  cuando  San  Pedro  escribía  a  los  fieles  con  palabras  tomadas  del 
profeta  Isaías  "vosotros  sois  linaje  escogido"  y  con  palabras  del 
Exodo  "nación  santa''  y  "pueblo  de  su  patrimonio"  y  "los  que  un 
tiempo  no  erais  pueblo  mas  ahora  sois  pueblo  de  Dios"  {I  Pet.  2, 
9-10),  es  cosa  clara  que  esas  expresiones,  por  el  valor  psicológico 
que  en  la  mente  de  ambos  apóstoles  radicalmente  hebreos  tenían 
de  pueblo  organizado,  de  Nación  y  Estado,  atribuían  a  la  naciente 
Iglesia  la  condición  de  sociedad  mayor  creada  por  Dios. 

También  habremos  de  tener  presente  que  estos  estudios  ecle- 
siológicos  versan  sobre  la  Iglesia  que  solemos  llamar  Militante 
y  no  sobre  la  Triunfante  en  los  cielos.  La  diversidad  entre  la  vida 
humana  en  el  estadio  terrestre  y  la  vida  humana  de  ultratumba, 
peregrinación  y  prueba  aquélla,  estado  definitivo  y  eternal  la  se- 
gunda, marcan  disposiciones  y  ordenamientos  de  carácter  ya  di- 
vino-natural ya  positivo-divino  que  no  es  posible  olvidar  ni  con- 
fundir. La  sobrenaturalidad  de  la  Iglesia  no  destruye  la  natural 
condición  humana  de  la  vida  terrestre;  lo  que  la  naturaleza  exige 
como  esencial  para  la  vida  social  lo  exigirá  también  para  la  socie- 
dad fundada  por  Cristo,  y  Cristo  al  fundarla  la  habrá  dotado  de 
todo  lo  que  como  necesidad  exige  nuestra  naturaleza,  y  además 
de  todo  lo  sobrenatural;  y  ambos  elementos  serán  de  derecho  di- 
vino. Sería  desacierto  fundamental  aplicar  a  la  Iglesia  Militante 
lo  que  es  peculiar  de  la  Iglesia  Triunfante.  Y  no  menos  lo  sería 
decir  que  la  organización  jerárquica  no  la  estableció  Cristo,  sino 
que  la  impuso  la  misma  naturaleza. 

Quienes  están  tan  siquiera  algo  versados  en  estas  cuestiones 
de  hoy  día,  comprenderán  fácilmente  a  qué  errores  apuntamos 
con  estas  observaciones. 

Bien  s&  comprenderá  que  no  aspiramos  a  que  el  estudio  que 
durante  esta  Semana  haremos  sea  completo  ni  acabado  y  defini- 
tivo; no  es  posible  en  tan  escaso  tiempo  tocar  todos  los  puntos  ne- 
cesarios, ya  sea  en  los  temas  propuestos  ya  en  las  discusiones  que 
tendrán  los  señores  profesores;  nos  tenemos  que  contentar  con 
que  acreditados  profesores  tracen  el  modo  de  estudiar  exegética- 
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mente  la  materia  y  exhortar  a  los  demás  a  dedicar  su  estudio  a 
asunto  tan  importante. 

Es  de  necesidad  poner  en  evidencia  el  concepto  de  Iglesia  cris- 
tiana que  en  los  libros  sagrados  neotestamentarios  se  encierra, 
analizando  con  irrefutable  exégesis  cuanto  en  ellos  se  nos  enseña, 
para  que  quede  patente  la  sinrazón  de  los  que  deslumhrados  por 
teorías  que  no  pasan  de  ser  hipótesis  mal  fundadas,  sostienen 
como  tesis  ciertas  y  demostradas  que  ni  la  Iglesia  de  los  tiempos 
apostólicos  correspondía  a  lo  que  Jesucristo  nuestro  Señor  trajo 
al  mundo  ni  nuestra  Iglesia  actual  es  la  que  los  Apóstoles  esta- 
blecieron. 

Hay  quienes  dicen  que  Cristo  dejó  tan  sólo  una  doctrina,  una 
tendencia  moral,  una  aspiración  del  alma  hacia  Dios  Padre;  el 
primitivo  hecho  histórico  cristiano  no  fue  una  institución  social, 
dicen  otros  muchos,  sino  una  mera  comunión  de  orden  espiritual 
y  carismático;  según  otros  hubo  dos  primitivas  Iglesias  en  los 
días  apostólicos,  la  judeo-cristiana  de  Jerusálén,  que  presidía  Pe- 
dro con  institución  jerárquica,  y  la  pagano-cristiana,  la  de  Pa- 
blo, la  de  la  libertad,  puramente  carismática. 

Los  que  contraponen  la  obra  realizada  por  Jesucristo  a  la  es- 
tablecida por  los  Apóstoles  arguyen  que  en  las  obras  y  enseñan- 
zas de  Jesús  narradas  en  los  Evangelios  no  se  encuentran  mu- 
chas de  las  obras  y  doctrinas  implantadas  por  los  Apóstoles.  Y 
no  advierten  que  ya  el  Divino  Maestro  les  había  avisado  que  ha- 
brían de  saber  muchas  cosas  más,  que  por  entonces  no  estaban 
capacitados  para  conocer  (Jo.  16,  12);  no  sabemos  qué  instruccio- 
nes les  daría  en  los  cuarenta  días  que  mediaron  entre  la  resurrec- 
ción y  la  ascensión,  en  los  que  muchas  veces  se  les  apareció  y  les 
dio  prescripciones  hablándoles  del  Reino  de  Dios  (Act.  1,  1-3);  pero 
en  cambio  sabemos  con  toda  certeza  lo  que  les  había  prometido: 
"El  Paráclito,  el  Espíritu  Santo,  que  el  Padre  enviará  en  mi  nom- 
bre, ese  os  lo  enseñará  todo  y  os  traerá  a  la  memoria  lo  que  yo  os 
he  dicho"  (Jo.  16,  12-14). 

¿No  es  claro  como  el  agua  que  habrá  que  reconocer  posterior- 
mente en  los  Apóstoles  instrucciones  y  verdades  que  no  aparecen 
en  los  Evangelios  enseñadas  por  Jesús?  Y  quienes  se  opongan  a 
admitir  como  divinas  esas  instrucciones  y  verdades  ¿no  es  cierto 
que  se  oponen  a  lo  dispuesto  y  previamente  anunciado  por  Jesús? 

E  igualmente  es  cierto  que  si  los  Apóstoles,  especialmente  San 
Pablo,  hubiesen  desfigurado,  deformado,  cambiado  la  Iglesia  que 


12 


DISCURSO  INAUGURAL 


Cristo  anunció  que  edificaría  (Mt.  16,  18),  y  por  tanto  indefecti- 
blemente edificó,  no  habría  podido  decir  la  epístola  a  los  Hebreos: 
"Hermanos  Santos,  partícipes  de  la  vocación  celestial,  considerad 
al  Apóstol  y  Pontífice  de  nuestra  confesión  (xr\c,  ÓLioXoylac;  r]Licov 
'Irjoouv)  (Haeb.  3,  1)  y  mucho  menos  decirles  "puestos  los  ojos  en 
el  Jefe  fundador  y  perfeccionador  (ápxiryóv  kcu  tsáeiqtíiv)  de  la 
fe,  Jesús"  (Haeb.  12,  2);  y  en  buena  ley  habría  que  confesar  que 
no  se  ha  cumplido,  a  no  ser  muy  imperfectamente,  la  solemne 
promesa  de  Jesús,  que  de  seguro  conocía  muy  bien  el  futuro  de 
su  Iglesia:  "Sabed  que  yo  estoy  con  vosotros  todos  los  días  hasta 
la  consumación  de  los  siglos"  (Mat.  28,  20). 

Los  Apóstoles  asistidos  por  Jesús  y  guiados  por  el  Espíritu  San- 
to predicaron  y  realizaron  por  el  mundo  la  Iglesia  fundada  por 
Cristo.  Y  ésta  fue  una  y  la  misma  en  toda  su  extensión,  fue  ca- 
tólica. Eso  demuestran  los  documentos  históricos  y  esto  enseñan 
los  libros  del  Nuevo  Testamento. 

Ya  antes  de  que  la  Iglesia  lleve  un  siglo  de  existencia,  dentro 
de  los  primeros  cien  años  de  su  vida  — no  digo  de  nuestra  era  sino 
de  la  fundación  de  la  Iglesia —  ya  aparece  documentalmente  la 
esencia  de  la  Iglesia.  El  primer  siglo  de  ella  abarca  hasta  el  pri- 
mer tercio  de  nuestra  era  cristiana;  es  importante  advertir  esto. 
Pues  bien,  antes  de  terminar  el  primer  siglo  de  vida  eclesiástica, 
cuando  sólo  había  transcurrido  poco  más  de  medio  siglo  de  su 
existencia,  cuando  aún  perduran  los  tiempos  apostólicos,  acaso 
antes  de  que  fuese  escrito  el  cuarto  Evangelio,  el  precioso  libro 
de  la  Didajé  nos  presenta  la  Iglesia  como  sociedad  organizada 
con  sus  Obispos  y  diáconos  (XV,  1),  con  la  confesión  de  los  peca- 
dos (IV,  14  y  X,  5).  Palpitan  todavía  potentemente  en  la  Didajé 
los  carismas  que  tan  claramente  expone  San  Pablo  en  el  cap.  14 
de  su  primera  carta  a  los  Corintios,  especialmente  el  don  de  pro- 
fecía; San  Pablo  mandaba  que  esos  carismas  se  ejerciesen  con 
decoro  y  con  orden,  y  fijaba  el  número  y  turno  de  las  interven- 
ciones; esa  manifiesta  jurisdicción  de  la  jerarquía  sobre  los  caris- 
máticos  se  ve  también  en  la  Didajé  cuando  al  tratar  de  la  elec- 
ción de  Obispos  dice  que  "ellos  suministran  el  ministerio  de  los 
profetas  y  maestros"  (  XV,  1). 

Esa  misma  Iglesia  es  la  que  aparece  en  la  primera  carta  del 
Papa  Clemente  a  los  Corintios,  de  la  que  con  razón  se  ha  dicho 
que  es  "la  Epifanía  del  Primado  Romano";  fue  escrita  por  los  mis- 
mos años;  en  ella  ven  los  enemigos  del  catolicismo  la  Iglesia  cam- 
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biada,  ya  no  apostólica.  Y  lo  mismo  se  dice  de  las  cartas  de  San 
Ignacio  Mártir.  La  exégesis  de  los  libros  neotestamentarios  es  la 
que  ha  de  demostrar  que  esa  Iglesia  del  tercer  tercio  de  su  vida 
es  la  verdadera  fundada  por  los  Apóstoles. 

Tengo  que  andar  a  prisa,  porque  me  estoy  demorando  dema- 
siado. ¡Pero  es  tan  importante  el  asunto! 

Nunca  hubo  una  Iglesia  cristiana  juridista  y  otra  Iglesia  ca- 
rismática.  La  única  Iglesia  católica  fue  jerárquica  y  pneumática, 
juridista  y  carismática. 

La  sabiduría  cristiana  y  el  conocimiento  de  los  divinos  miste- 
rios redentores  los  debemos  los  cristianos  a  la  revelación  hecha 
por  Dios  por  medio  del  Espíritu  Santo  (I  Cor.  2,  10),  y  esta  es  doc- 
tñna  común  de  todos  los  Apóstoles  y  ha  sido  común  a  toda  la 
Iglesia  desde  sus  comienzos.  Por  la  virtud  del  Espíritu  Santo  que 
habita  en  nosotros  ha  de  guardar  Timoteo  el  buen  depósito  de  la 
doctrina  sagrada  recibida,  según  le  dice  San  Pablo  (II  Tim.  1,  14). 

Los  carismas  del  Espíritu  Santo  siempre  los  ha  creído  y  los  ha 
disfrutado  toda  la  Iglesia;  ya  el  divino  Maestro  los  había  predi- 
cho  a  sus  Apóstoles  (Mat.  10,  20;  Le.  12,  12)  y  antes  de  ascender  a 
los  cielos  les  prometió:  ''Recibiréis  la  fuerza  del  Espíritu  Santo 
que  vendrá  sobre  vosotros"  (Act.  1,  8).  En  los  Hechos  de  los  Após- 
toles San  Lucas  no  muestra  menos  la  efusión  de  los  carismas  que 
San  Pablo  en  sus  epístolas.  Pentecostés  fue  para  todos,  no  sólo 
para  los  Apóstoles.  Pedro,  en  éxtasis,  fue  enseñado  a  recibir  a  los 
gentiles  y  mandado  ir  al  Centurión;  el  Espíritu  Santo  bajó  más 
tarde  sobre  cuantos  oían  el  sermón  de  Pedro;  la  Iglesia  de  Jeru- 
salén,  la  que  dan  en  llamar  juridista  en  contraposición  a  la  de 
Pablo,  "se  multiplicaba  llena  del  Espíritu  Santo"'  (Act.  9,  31).  Ja- 
más niega  San  Pablo  los  carismas  de  los  otros,  sino  dice  que  tam- 
bién él  tiene  el  Espíritu  de  Dios  (I  Cor.  7,  40). 

Si  lo  mismo  que  abunda  más  San  Pablo  en  escribir  abunda 
también  en  tratar  de  los  carismas,  no  es  lícito  señalar  lo  caris- 
mático  como  peculiar  de  San  Pablo  en  contraposición  a  los  otros 
Apóstoles,  ni  calificar  a  éstos  como  juristas  en  contraposición  a 
San  Pablo,  el  cual  también  expresa  la  organización  jerárquica  de 
la  Iglesia  no  menos  que  los  demás. 

Si  en  el  año  49  ya  había  Obispo  y  presbíteros  en  Jerusalén, 
que  se  reúnen  en  el' primer  Concilio  con  Pablo  y  Bernabé,  igual- 
mente en  Listra,  Iconio  y  Antioquía  constituye  ya  San  Pablo  pres- 
bíteros en  cada  iglesia  (Act.  14,  21-23),  y  predica  en  Mileto  que  el 
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Espíritu  Santo  ha  puesto  a  los  Obispos  para  regir  la  Iglesia  de 
Dios  (Act.  20,  28). 

San  Pablo  enseña  y  además  manda  a  Timoteo  y  a  Tito  que  en- 
señen y  que  formen  y  eduquen  presbíteros  y  les  vayan  confiando 
las  recién  formadas  cristiandades;  hasta  llega  a  dar  pormenores 
de  cómo  administrar  justicia  en  los  litigios  entre  cristianos  (I  Tim. 
19-21,  24);  están  tan  saturadas  de  jerarquismo  sus  epístolas  a 
aquellos  dos  discípulos  suyos  que  por  ello  y  a  pesar  de  tantas 
pruebas  que  las  acreditan  de  auténticas,  las  acusan  de  inautenti- 
cidad. 

La  trabazón  social  de  la  Iglesia  la  enseña  siempre  San  Pablo 
y  de  modo  especial  con  su  símil  del  cuerpo  humano  (I  Cor.  12, 
12  ss.);  estando  a  su  doctrina,  sólo  quien  negare  el  jerarquismo, 
el  mando  y  la  interdependencia  en  la  biología  del  cuerpo  huma- 
no podrá  negar  el  jerarquismo  eclesiástico. 

Caridad  y  jerarquía  son  los  dos  principios  del  movimiento  vi- 
tal de  la  Iglesia  de  Jesucristo.  Caridad  de  todos  los  cristianos  tan 
consumada  y  tan  sobrenatural  que  se  cumple  con  feliz  realidad 
la  plegaria  de  Jesús:  "que  sea  uno  como  nosotros"  (Jo.  17,  21). 
Unión  tan  de  Cristo  como  lo  exige  el  que  Cristo  es  la  vid  y  nos- 
otros los  sarmientos,  permaneciendo  él  en  nosotros  y  nosotros  en 
él  (Jo.  15,  1-11).. 

Caridad,  amor,  sí,  pero  obediencia  a  los  mandatos  de  Cristo, 
porque  sólo  si  los  guardamos  amamos  a  Cristo  (Jo.  14,  15),  y  sólo 
seremos  sus  amigos  si  los  guardáramos  (Jo.  15,  14). 

San  Pablo  es  predicador  y  apologista  de  la  obediencia.  "Por  la 
obediencia  — dice —  de  uno  "que  se  hizo  obediente  hasta  la  muer- 
te y  muerte  de  cruz''  (Filip.  2,  8),  "serán  constituidos  justos  mu- 
chos" (Rom.  5,  19);  usando  de  su  autoridad  manda  que  estemos 
sometidos  los  unos  a  los  otros  (Efes.  5,  21)  y  las  mujeres  a  sus  ma- 
ridos (Efes  5,  22);  que  los  hijos  obedezcan  a  sus  padres  en  todo 
(Col.  3.  20;  Efes.  6,  1).  y  los  servidores  a  sus  amos  (Col.  3,  20; 
Efes.  6,  5);  impone  castigo  a  quien  no  obedezca  a  lo  que  él  mismo 
manda  (II  Tes.  3,  14),  y  a  todos  dice:  "Obedeced  a  vuestros  Pasto- 
res y  estadles  sometidos;  ellos  velan,  como  que  han  de  dar  razón 
de  vuestras  almas"  (Heb.  13,  17). 

San  Pablo,  agotado  por  sus  apostólicas  jornadas,  próximo  ya 
a  la  muerte,  que  contempla  como  sacrificio  en  aras  del  Señor,  está 
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en  Roma,  junto  al  Apóstol  San  Pedro,  tal  vez  porque  en  él  ve  la 
consagración  con  que  lo  exaltó  Jesús  al  decirle  Pasee  oves  meas. 
Ambos  son  sacrificados  y  su  sangre  unge  a  Roma  como  centro  de 
la  unidad  de  toda  la  Iglesia  de  Cristo,  y  juntos  quedaron  para 
siempre  en  la  liturgia  sagrada.  Aunque  se  coaliguen  todos  los 
errores,  todas  las  herejías,  todas  las  rebeldías,  nunca  serán  sepa- 
rados los  dos  apóstoles  de  Cristo;  juntos  perdurarán  sus  gloriosos 
nombres  hasta  la  hora  de  Dios  en  que  se  cumpla  la  divina  profe- 
cía; Fiet  unum  ovile  et  unus  Pastor. 
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SUMARIO 

Planteamiento  del  tema.  A)  Parte  formal:  I.  El  concepto  de  Iglesia  según  el  estudio 
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rárquico y  mesiánico  de  Ecclesia  según  la  institución  jurídica  de  los  Doce  y  el 
discurso  apostólico  de  Matth.  10.  —  VI.  La  figura  y  el  munus  Petri.  —  VIL  El 
universalismo  de  Ecclesia  en  el  mandato  apostólico  del  final  del  Evangelio.  — 

VIII. ^Las  ideas  de  llamada  y  elección  en  cuanto  a  la  noción  de  Ecclesia.  — 

IX.  Conclusiones:  Los  datos  del  Primer  Evangelio  acerca  de  la  noción  de  Ecclesia. 


PLANTEAMIENTO  DEL  TEMA 

EL  término  éKKÁnaíoc  en  el  Evangelio  de  S.  Mateo  aparece  sólo 
tres  veces  en  dos  únicos  versículos  y  siempre  en  boca  de  Jesu- 
cristo \  En  buena  lógica,  el  estudio  formal  del  concepto  igle- 
sia en  el  primer  Evangelio  debe  ser  abordado  comenzando  por  la  inves- 
tigación del  valor  que  tiene  el  vocablo  SKKXr)aía  en  esas  tres  ocasiones 
concretas.  Pero  dicho  estudio  sería  insuficiente  a  todas  luces  si  nos  limi- 
táramos exclusivamente  a  ello.  En  efecto,  debemos  adelantar  que  a  lo 
largo  del  primer  Evangelio  se  pueden  observar  otros  importantes  ele- 
mentos integrantes  del  concepto  de  iglesia.  Tales  elementos  integrales  se 
contienen  fuertemente  diseñados  en  la  estructura  comunitaria,  por  ejem- 
plo, de  todo  el  discurso  eclesiástico  constituido  por  el  capítulo  XVIII, 
o  bien  en  el  trasfondo  de  las  parábolas  del  reino,  o  en  el  mandato  apostó- 

1.    Cfr.  Mt  16,  18;  18,  17  (dos  veces). 
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¡ico  universal  del  final  del  Evangelio ;  igualmente  encontramos  impor- 
tantes datos  en  lo  que  el  Evangelista  nos  dice  a  propósito  de  los  Doce 
Apóstoles  o  de  Pedro  o,  finalmente,  en  conexión  con  otros  conceptos,  como 
los  de  alianza,  llamada  y  .elección-,  rescate,  restauración,  resto,  etc.,  o  en 
relación  con  otras  expresiones  repetidas  por  Mateo,  como  reino  de  los 
cielos  2,  reino  de  Cristo,  o  en  las  imágenes  del  rebaño,  edificio,  viña,  etc. 


A)    PARTE  FORMAL 


I.    EL  CONCEPTO  DE  IGLESIA  SEGUN  EL  ESTUDIO  DEL  TERMINO  EN 
LOS  LUGARES  EN  QUE  APARECE 

ORIENTACION    DEL  ESTUDIO 

Para  situar  la  cuestión  en  sus  términos  hay  que  trascender  de  la  voz 
£KKAr|aícc  en  su  forma  griega,  tal  como  aparece  en  los  escritos  neotesta- 
mentarios  y  remontarse  a  su  original  semítico.  —  Jesucristo  pronun- 
ció la  palabra  iglesia  probablemente  en  el  dialecto  arameo  -  palesti- 
nense  de  su  tiempo.  Al  £KKAr)aíoc  griego  pueden  corresponder  en  ara- 
meo  tres  vocablos,  como  es  ya  sabido : 

1)    qehalá  (correspondiente  al  hebreo  S¡"iP   q  a  h  a  1)  ;  que  de- 

i  r 

¡igna  en  general  una  reunión,  asamblea  o  grupo  de  carácter  indefinido; 
pero  seguida  del  genitivo  de  Yahwéh,  indica  concreta  y  técnicamente  el 
pueblo  de  Dios,  o  sea  el  pueblo  israelítico;  2)  idtá  (correspondiente  al 
hebreo  'edáh,  (my),  pie  indica  un  grupo,  reunión,  congreso,  comuni- 

dad,  etc.  agrupada  para  un  fin  más  concreto ;  3)  Kenistá,  que  no  tiene 

V 

propiamente  ningún  vocablo  correspondiente  en  hebreo  antiguo;  kenistá 
designa  más  propiamente  el  lugar  (más  o  menos  sagrado)  donde  se  reúne 
la  comunidad3';  en  una  época  más  antigua  pudo  significar  la  misma  comu- 


2.  Hastia  51  veces  habla  Jesús  de  reino  de  los  ciclos  o  reino  de  Dios. 

3.  No  quiero  detenerme  sobre  el  valor  de  los  términos  aramaicos  y  hebreos  co- 
rrespondientes a  la  voz  ccclcsia.  Quien  desee  una  mayor  información  cfr. :  Vigouroux, 
Dictionnairc  de  la  Biblr,  vol.  II,  col.  1599.  —  K.  L.  Schmidt,  art.  éxKXnoía,  en 
Kittí'X,  etc.,  "Theologisehes  Vvbrterbueh  zum  Neuen  Testament",  vol.  III,  pp.  528  ss. ; 
Idem  en  Festgabe  für  Adolf  Deissmann"  (Tübingen  1927)  pp.  273  ss.  —  J.  Well- 
iiausen,  Das  Evanqclium  Matthai  (2.*  edic.  1914),  pp.  81.  —  Kattenbusch,  en  "Fest- 
gabe für  Harnack",  p.  166.  —  W.  G.  Kümmel,  Kirchenbcgriff  und  Geschichtsbc- 
xusstscin  in  der  ürgemeinde  und  bei  Jesús,  en  "Symbolae  Biblicae  Upsalienses",  I 
(IX)  Uppsala  (1943),  20-25.  —  E.  SchÜrer,  Gcschi-chtc  des  jüdischcn  Volkcs  (Leip- 
sigs,  1907)  vol.  II,  p.  504.  —  F.  M.  Braun,  Asptcts  nouvcaux  du  problemc  de  l  'Egli- 
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nidad  reunida  j  en  el  judaismo  rabínico  viene  a  equivaler  a  sinagoga  o  al 
término  primitivo  español  aljama.  En  la  edad  media,  SU  correlativo  árabe 
Kanisat",  se  emplea  para  designar  un  templo  cristiano,  una  iglesia  en 
sentido  arquitectónico. 

No  se  puede  afirmar  con  certeza,  cuál  de  los  tres  términos  árameos 
empleara  Nuestro  Señor4.  Pero  para  el  caso  es  lo  mismo,  pues  seguidos 
del  genitivo  de  Dios,  transcriben  igualmente  las  fórmulas  viejotestamen- 
tarias  del  qehal  Yahwéh,  o  'fidat  Yakivéh,  ambas  equivalentes,  como  pue- 
de comprobarse  confrontando  los  lugares  en  que  aparecen. 

En  cierto  modo  es  mérito  de  Karl  Ludwig  Schmidt  haber  puesto 
metódicamente  en  relación  la  voz  Ecclesia  con  la  expresión  qehal  Yahwéh 
del  Antiguo  Testamento5,  si  bien,  ya  antes  E.  Schürer  habría  llamado 
la  atención  sobre  la  conexión  de  ambas  nociones6.  A  partir  de  los  tra- 
bajos de  ambos  autores,  el  objeto  de  los  estudios  sobre  el  concepto  de 
iglesia  en  el  Nuevo  Testamento  se  ha  desplazado,  afortunadamente,  del 
sentido  etimológico  y  del  uso  del  término  ÍKKkr\oí<x  en  la  lengua  griega, 
hacia  el  campo  del  concepto  de  qehal  Yahivéh. 

1.  —  Una  primera  razón  que  ha  sugerido  tal  desplazamiento  se  basa 
en  el  hecho  de  que  el  término  hebreo  qahal  es  traducido  normalmente 
por  £KKÁr|aícc  en  la  versión  griega  de  los  LXX.  Las  causas  por  las  que 
los  traductores  de  los  LXX  escogieran  la  voz  £KKAr]aía  para  traducir 
qahal  nos  interesan  poco  aquí  7.  Lo  importante  es  el  hecho  de  que  el  pri- 
mer Evangelio  — tal  como  se  nos  ha  conservado  en  su  texto  griego —  ha 
adoptado  el  vocablo  de  los  LXX  como  término  técnico,  ya  acuñado ;  y  que 
tal  término  ha  tenido  una  aceptación  indiscutida  en  la  primitiva  cris- 
tiandad. Es  razonable  ver,  por  parte  de  Mateo,  una  recepción  del  valor 
específico  que  el  término  £KKAr)GÍoc  había  recibido  en  la  versión  griega. 
Del  mismo  modo  no  parece  lógico  que  los  cristianos  procedentes  del  ju- 
daismo — para  quienes  se  admite  por  todos  los  estudiosos  fue  escrito  en 
primer  lugar  el  Evangelio  de  Mateo — ,  estos  cristianos,  digo  "que  conti- 
nuaban volviendo  sus  ojos  hacia  el  Antiguo  Testamento  para  encontrar 


se  (Fribourg,  Suisse,  1942)  pp.  33  ss.  —  B.  Lutle,  Kahal  imd  'edah  ais  ITilfsmittel 
der  Quellenscheidung  m  Pricsterkodcx  und  in  der  Chronik,  en  Zeitsch,  f.  d.  Alltest. 
Wiss"  (1938)  45  ss.  —  M.  J.  Lagrange,  O.  P.,  Evangile  selcm  Saint  Matthieu,  co- 
mentarios a  Mat  16,  18.  —  Strack-Billerbeck,  Kommentar  z\vm  Neuen  Testament 
aus  Talmud  und  Midrasch,  vol.  I,  pp.  733  ss.  y  vol.  IV,  I,  pp.  15. 

4.  Cfr.  Lagrange,  o.  c.  ad  Mt.  16,  18. 

5.  Cfr.  Die  Kirche  des  Urschristentums,  p.  263.  —  Cfr.  etiam  del  mismo  autor 
su  art.  £KKA.r|oía  en  "ThWzNT",  vol.  III,  pp.  500  ss. 

6.  Cfr.  Geschichte  des  jiidischen  WolJces,  vol.  II,  p.  504. 

7.  En  concreto  estas  causas  no  las  sabemos:  la  voz  éKKArjOÍcx  en  el  mundo 
griego  no  correspondía,  naturalmente,  al  concepto  técnico  hebraico.  Ante  la  necesidad 
de  traducir  el  vocablo,  los  LXX  escogieron  de  hecho  esa  voz.  Schmidt,  loe  cit.  su- 
giere la  asonancia  de  ambos  vocablos:  no  es  despreciable  tal  conjetura. 
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en  él  las  promesas  y  las  figuras  de  los  tiempos  nuevos,  fueran  indiferentes 
a  un  hecho  que  respondía  tan  perfectamente  a  sus  preocupaciones"  8.  No 
es  gratuito  admitir,  pues,  que  la  ecuación  ecclesia  =  qahal  (Yahwéh)  era 
entrañablemente  sugerente  para  los  primeros  cristianos  de  procedencia 
judaica. 

2.  —  Una  segunda  razón  para  el  desplazamiento  antes  mencionado  ra- 
dica en  el  hecho  de  que  la  voz  £KKÁr]otcc  es  simplemente  transcrita  en 
las  antiguas  versiones  latinas  y  en  los  documentos  de  la  primitiva  cris- 
tiandad, aunque  para  tal  término,  en  su  valor  general  griego,  el  latín 
poseía  al  menos  dos  vocablos :  curia  y  contio 9.  Si  el  término  áKKXr)oía 
no  hubiera  tenido  para  la  primitiva  comunidad  cristiana  más  que  el  sen- 
tido general  griego  de  reunión  o  congregación  de  cualquier  tipo,  no  ha- 
bría habido  razón  para  no  haberlo  traducido  a  alguno  de  sus  equivalen- 
tes latinos.  Luego  es  señal  de  que  representaba  un  nuevo  valor  técnico 
religioso  bien  definido  desde  el  primer  momento :  por  eso  no  debía  ser 
traducido  al  latín,  sino  solamente  ser  transcrito. 

3.  —  ¿  Cuál  es,  pues,  el  sentido  que  tiene  la  expresión  mi  Iglesia,  em- 
pleada por  Jesús  y  escogida  por  escrito  primeramente  en  Mateo  XVI,  18? 
Puesto  que  esta  frase  se  nos  ha  conservado  en  un  escrito  y  en  un  am- 
biente concretos,  buen  método  científico  es  abordar  su  estudio  partiendo, 
en  principio,  del  valor  que  pudiera  tener  en  el  medio  donde  aparece  y 
en  conexión  con  la  noción  que  poseyeran  sus  primeros  oyentes  o  lectores. 
Oscar  Cullmann  ha  acertado  al  decir  que  no  es  lícito  partir  de  una  no- 
ción posterior  de  ecclesia  para  concluir  que  la  frase  de  Mt.  XVI,  18  no 
puede  ser  de  Jesús.  La  primera  cuestión  que  debe  plantearse  es :  ¡  existe 
una  noción  de  ecclesia,  que  corresponda  al  pensamiento  judío,  y  de  la 
cual  Jesús  haya  podido  tomar  sus  categorías  conceptuales?10.  En  otras 
palabras  ¿ha  podido  Jesús  hablar  de  ecclesia?  Si  se  puede  responder  afir- 
mativamente — como  en  efecto  es  así,  según  creemos — ■,  la  negación  de  la 
autenticidad  de  la  frase  carece  de  fundamento  tanto  psicológico  como 
científico.  En  esto  hay  que  hacer  honor  a  Cullmann  por  haber  planteado 
la  cuestión  en  sus  justos  términos  y  haber  mostrado  de  modo  evidente 
la  posición  anticientífica  que  ha  mantenido  hasta  ahora  la  mayor  parte 
de  la  crítica  independiente u. 


8.  Braun,  Aspeéis  nouveaux...  p.  35. 

9.  Cfr.  Braun,  loe.  cit.  —  Schmidt,  Die  Eirche  d.  Urchrist.  p.  264  s. ;  Le  pro- 
bléme  du  christianisme  primitif,  en  "Rev.  Hist.  Phil.  reí."  XVIII  (1938)  152. 

10.  Cfr.  O.  Cullmann,  Saint  Fierre.  Disciple.  Apótre.  Martyr.  Eistoire  et  Théo- 
logie  (Neuchátel  1952)  p.  172. 

11.  Cfr.  Cullmann,  loe.  cit.  El  autor  argumenta  expresamente  contra  Bultmann. 
Hay  que  tener  en  cuenta,  naturalmente,  que  Mt.  16,  18  aparece  en  todos  los  códices 
y  versiones,  y  por  tanto  hacía  ya  tiempo  que  estaba  resuelto  afirmativamente  el  pro- 
blema de  su  autenticidad  por  lo  que  atañe  a  la  crítica  textual. 
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excursus  :  El  concepto  de  ecclesia  en  el  A.  T. 

No  es  ésta  la  ocasión  para  hacer  un  estudio  a  fondo  del  concepto  de 
Iglesia  en  el  A.  T. :  ello  requeriría  un  trabajo  aparte  y  voluminoso.  Pero 
tampoco  podemos  (prescindir  por  completo  de  él.  Hemos  de  seguir,  pues, 
una  vía  media  y  abordar  este  tema  preciso,  siquiera  sea  de  manera  su- 
cinta, aun  con  riesgo  de  la  superficialidad.  Pero  nos  es  del  todo  necesario 
alcanzar  una  cierta  idea  del  concepto  de  iglesia  que  tenían  los  judíos 
contemporáneos  de  Nuestro  Señor,  y,  por  tanto,  de  la  noción  que  evocaba 
el  término  en  las  mentes  de  los  discípulos  de  Jesús.  Es  éste  un  paso  previo 
y  obligado  para  penetrar  en  el  valor  de  la  expresión  pronunciada  por 
Jesús  en  el  episodio  de  Cesárea  de  Filipo,  recogida  en  el  cap.  XVI  de 
San  Mateo. 

Ya  sabemos  que  los  traductores  de  la  versión  griega  de  los  LXX  em- 
plearon el  vocablo  £KKXr)aíoc,  no  en  el  sentido  griego,  sino  que  trasvasa- 
ron en  él  el  concepto  hebraico,  y  que  las  palabras  hebreas  traducidas  por 
£KK\r)oía  eran  Sjlp  {qahál)  y  ni^  ('edáh). 

En  una  primera  fase  de  la  historia  del  pueblo  elegido  — queremos  de- 
cir después,  en  todo  caso,  de  la  salida  de  Egipto — ,  las  expresiones  iglesia 
de  Dios,  o  iglesia  de  Israel  se  identifican  con  pueblo  de  Israel,  sin  distin- 
ción, en  cuanto  que  es  el  pueblo  de  la  alianza  (rp~)3j  berit)  12  de  Yahwéh, 

el  pueblo  de  Dios,  elegido  como  instrumento  en  orden  a  la  salud :  la  pro- 
mesa hecha  a  Abrahán,  la  manifestación  de  la  elección  en  la  liberación  de 
la  esclavitud  de  Egipto  y  la  alianza  del  Sinaí,  representan,  entre  otros, 
los  momentos  cumbres  de  la  constitución  de  Israel  como  pueblo.  Por  tanto, 
el  pueblo  de  Israel,  escogido  por  Dios  entre  todos  los  pueblos  de  la  tierra 
para  hacer  conocer  su  Nombre 13  es  colectivamente  considerado  y  sin  dis- 
tinción la  iglesia  de  Dios  o  iglesia  de  Israel;  como  se  dice  en  un  pasaje 
del  libro  de  Josué:  "toda  la  iglesia  de  Israel  bnp"^3).  los  hom- 

bres  con  las  mujeres  y  los  niños  y  los  extranjeros  que  viven  con  ellos" 14. 

La  comunidad  en  sentido  religioso,  se  confunde,  pues,  en  los  primeros 
tiempos  con  la  colectividad  o  sociedad  civil :  la  constitución  de  ambas  se 
verifica  en  virtud  de  una  misma  causa,  esto  es,  la  alianza  o  pacto  (  p^~)3  ) 

de  Yahwéh  y  se  seguirá  por  la  misma  Ley,  la  Tórah. 

Un  segundo  paso  vago  se  va  operando  en  los  tiempos  de  la  monarquía, 
del  que  pueden  dar  indicio  la  actitud  del  pueblo,  de  un  lado,  y  la  predi- 
cación prof ética,  de  otro:  durante  siglos,  los  pecados  de  Israel,  esto  es, 
principalmente  la  infidelidad  de  la  mayoría  del  pueblo,  de  los  reyes  y  de 


12.  Cfr.  F.  Asensio,  S.  J.,  Yahveh  y  m  pueblo.  Contenido  teológico  en  la  his- 
toria bíblica  de  la  elección.  (Analecta  Gregoriana,  vol.  LVIII,  Komae  1953)  pp.  66-77. 

13.  Cfr.  Ex.  cap.  XIX. 

14.  Jos.  VIII,  35.  Cfr.  Texto  hebraico. 
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los  mismos  sacerdotes  de  Israel,  ha  infringido  el  pacto  con  Yahwéh,  al 
haber  adorado  Israel  a  dioses  extraños.  En  consecuencia  Yahwéh  está 
irritado  con  su  pueblo.  La  predicación  profética  advierte  entonces,  con 
vivas  imágenes,  que  no  basta  pertenecer  a  la  casa  de  Israel  para  estar 
bajo  la  protección  de  Dios  y  la  bendición  de  sus  promesas :  aquellos  — mu- 
chos—  que  han  pecado  deben  convertirse  de  nuevo  a  Yahwéh  ( 3^  ) ,  por- 
que de  otro  modo  perecerán...  es  más,  en  vista  de  los  muchos  pecados,  no 
todo  Israel  será  salvo,  sino  sólo  aquellos  — ¡  muy  pocos ! — •  que  viven  en 
justicia  y  santidad,  los  cuales  constituirán  el  resto  del  pueblo  15,  sólo  con 
el  cual  Yahwéh  usará  de  misericordia,  y  sólo  con  el  cual  hará  un  nuevo 
pacto,  una  nueva  alianza,  en  vista  de  la  prevaricación  que  han  hecho  de 
la  antigua16.  Ese  resto  será  el  verdadero  pueblo  de  Dios,  el  "santo  de  Is- 
rael", 1T.  Al  menos,  pues,  desde  los  grandes  profetas  como  Amos,  Isaías 
y  Jeremías,  el  concepto  de  Iglesia  o  comunidad  de  Israel  debe  ser  con- 
jugado con  la  noción  de  resto  y  de  nueva  alianza.  Según  la  enseñanza  pro- 
fética sólo  al  resto  de  Israel  se  dará  la  nueva  alianza  y  constituirá  el 
nuevo  pueblo  de  Dios,  el  verdadero  qehal  Yahwéh  de  los  tiempos  mesiá- 
nicos. 

El  concepto,  pues  de  qehal  Yahwéh,  en  este  segundo  período,  parece 
restringirse  cuantitativa  y  cualitativamente  a  la  noción  de  resto  de  Is- 
rael. Así  resulta  de  algunos  textos  prof éticos.  Pero  ¿tal  restricción  llega 
a  calar  en  la  mente  popular?  Ahí  está,  la  cuestión.  No  creo  que  se  pueda 
dar  fácilmente  una  respuesta  afirmativa.  Parece  ser  que  de  hecho,  la  pre- 
dicación mesiánica  aviva  en  el  pueblo  la  conciencia  nacionalística :  el 
mundo  propter  judaeos.  Era  una  reacción  bastarda,  pero  que  de  hecho 
las  aspiraciones  terrenales  judaicas  propugnaron  al  contacto  con  la  sobre- 
naturalidad  de  la  misión  del  pueblo  elegido.  Era  la  dimensión  de  Israel 
según  lo  carne,  que  no  admitía  restricción  ni  sustitución :  era  Israel,  todo 
él  y  sólo  él,  el  pueblo  de  Dios,  el  qehal  Yahwéh,  no  obstante  sus  pecados 
y  su  infidelidad.  La  predicación  profética  parece  encontrar  en  esa  acti- 
tud un  muro  difícilmente  franqueable. 

En  resumen :  en  este  segundo  período,  aunque  la  enseñanza  profética 
apunta  a  la  restricción  qehal  Yahwéh  =  resto  de  Israel,  la  mente  popular 
parece  no  conceder  renuncia  alguna :  el  qehal  Yahwéh  sigue  siendo  toda 
la  comunidad  de  Israel,  todo  el  pueblo  israelítico  en  comunión  con  sus 
autoridades  terrenas. 

Sin  embargo,  no  parece  aventurado  afirmar  que  la  enseñanza  profé- 
tica cala  en  la  conciencia  judaica  en  los  tiempos  que  suceden  al  exilio 


15.  Las  voces  con  que  el  texto  hebreo  expresa  la  noción  de  resto  de  Israel  son 
varias:  TVD^B  ,  "líT  ,  "lKtf  ,  Wlfflf 

etc.  Cfr.  Vigouroux,  "Diction.  de  la  Bibl."  s.  v.  Reste. 

16.  Cfr.  Jer.  31,  31-34. 

17.  Is.,  4,  3;  10,  21. 
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de  Babilonia.  En  esa  época  todo  rezuma  una  esperanza  de  restauración 
mesiánica  cada  vez  más  viva  y  ansiosa.  La  figura  del  Mesías  se  delinea 
con  trazos  progresivamente  más  fuertes  en  la  piedad  colectiva  y  personal 
israelita  y  la  noción  del  nuevo  Israel  se  va  abriendo  paso,  unido  al  futuro 
Mesías  liberador,  hasta  no  concebirse  la  una  sin  la  otra.  El  Mesías  veni- 
dero agrupará  en  torno  a  sí  al  Israel  santo  y  será  el  principio  de  un  nuevo 
renacer,  de  una  restauración  de  Israel,  purificado  de  sus  pecados  y  aún 
podado  de  sus  miembros  secos  y  estériles :  será,  entonces  cuando  sobre- 
vendrá la  instauración  del  reino  mesiánico,  verdadero  reino  de  Dios  en 
definitiva,  con  la  instauración  de  los  nuevos  cielos  y  la  nueva  tierra. 

Tres  direcciones  podrían  distinguirse  en  la  espera  mesiánica  después 
del  exilio  babilónico18,  representados  por  la  figura  del  Hijo  del  hombre 
de  Daniel  VII,  13-27,  la  aparición  de  agrupaciones  religiosas  desde  el  si- 
glo ii  a.  de  C,  como  la  Comunidad  de  la  Alianza  de  Qumran,  y  finalmente 
por  la  predicación  de  Juan  el  Bautista. 

La  primera  dirección,  que  cristaliza  literariamente  en  la  visión  de  Da- 
niel VII,  13-27,  podemos  decir  está  directamente  promovida  por  Dios :  a 
la  persona  del  Mesías  liberador  se  añade,  per  modum  unius,  la  figura  mis- 
teriosa y  trascendente  del  Hijo  del  hombre,  que  de  un  lado  parece  con- 
fundirse con  el  mismo  Mesías  y  de  otro  parece  tener  la  representación  del 
pueblo  de  los  santos 18  bis.  Lo  importante  de  todo  ello  es  el  relieve  que  al- 
canza la  nota  de  santidad  que  debe  imperar,  con  la  cual  va  conexa  una 
vaga  restricción  cuantitativa. 

La  segunda  dirección  es  de  iniciativa  humana.  Con  origen  en  las  lu- 
chas y  disensiones  político-religiosas,  tras  los  años  de  la  victoria  maca- 
baica,  se  producen  en  Israel  escisiones  y  cismas  que  traen  consigo  la 
formación  de  grupos  y  bandos.  Es  época  históricamente  oscura  por  la  in- 
formación fragmentaria  que  poseemos  hasta  ahora.  En  esa  coyuntura,  en 
el  siglo  ii  a.  de  C,  aparece,  entre  otros  grupos,  la  "Comunidad  de  la 
Alianza".  Lo  que  aquí  nos  interesa  es  hacer  observar  que  este  grupo 
— como  probablemente  otros  menos  conocidos — ,  se  sitúa  como  cerrado  so- 
bre sí  mismo;  los  hombres  de  Qumran  han  adquirido  la  convicción  de 
constituir  ellos  el  resto  de  Israel 19 :  miran  la  restauración  mesiánica  y  la 
manifestación  del  reino  de  Dios — al  menos  en  sus  escritos  más  antiguos — 
en  relación  con  una  guerra  por  la  cual  todas  las  naciones  del  mundo  se- 
rían sometidas  a  los  judíos,  bien  que  no  a  todos  ellos,  sino  al  resto  que 


18.  Cfr.  PH.-H.  Menoud,  art.  Église,  en  "  Vocabulaire  Biblique"  (publié  sous  la 
Direct.  de  J.-von  Allnien-Delaehaux  et  Niestlé  S.  A.,  Neuchátel,  París  1956)  p.  84. 

18  bis.  Un  estudio  agudo  sobre  el  valor  mesiánico  del  Hijo  del  hombre  puede 
verse  en  O.  Cullmann,  Christologie  dm¡  Nouvcau  Testament. 

19.  Tal  convicción  me  parece  que  puede  ser  fácilmente  observada  en  la  lectura 
del  Manmle  Disciplínete  (ed.  Burrows,  Trever,  Brownlee,  The  Dead  Serolls  of  St 
Mark's  Monastery,  vol.  H,  New-Haven  1951),  y  de  la  Batalla  de  los  hijos  de  la  l/us 
contra  los  hijos  de  las  tinieblas  (edic.  Sukenik,  Jerusalén  1948,  texto  hebreo). 
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quedará  tras  la  purificación  que  se  operará  bajo  la  dirección  de  la  sec- 
ta 20 .  Para  los  representantes,  pues,  de  este  segundo  momento,  el  concepto 
de  qehal  Yahweh  no  se  extiende  propiamente  a  todos  los  hebreos,  sino 
que  se  reduce  a  sólo  los  hijos  de  la  luz,  esto  es,  a  la  verdadera  comunidad 
de  Yahwéh,  que  es  la  comunidad  de  la  alianza,  único  grupo  israelita  fiel, 
en  medio  de  la  prevaricación  general  de  Israel. 

Finalmente,  una  tercera  dirección  podemos  verla  por  la  predicación 
de  Juan  el  Bautista:  el  reino  de  Dios  está  pafa  llegar;  no  basta  ser  is- 
raelita según  la  raza  ni  es  suficiente  incluso  la  circuncisión ;  para  partici- 
par del  reino  de  Dios  hace  falta  la  conversión  a  Dios  (3^),  la  metanoia, 
cuyo  signo  externo  e  iniciación  es  el  bautismo  de  agua.  Del  mensaje  de 
Juan  Bautista  parece  desprenderse  también  la  cierta  y  vaga  restricción 
en  la  noción  de  qehál  Yahwéh,  del  que  no  podrán  formar  parte  auténti- 
camente sino  los  que  se  arrepientan  y  hagan  penitencia  a,  los  cuales  de- 
ben prepararse  para  seguir  después  a  Aquel  que  ha  de  venir,  el  cual 
los  purificará  con  un  bautismo  de  espíritu  y  de  fuego  22  y  constituirá  sólo 
con  ellos  el  verdadero  pueblo  de  Dios,  el  qfhal  Yahwéh23. 

No  obstante  todo  lo  que  acabamos  de  exponer,  no  creo  ofrezca  duda 
a  todo  estudioso  de  las  cosas  judaicas,  de  que  existe  una  constante  en  la 
historia  del  pueblo  hebreo  a  lo  largo  de  todo  el  tiempo  del  Antiguo  Tes- 
tamento, por  la  cual,  para  la  conciencia  común  y  vulgar  israelita,  el  pue- 
blo elegido  sigue  siendo  colectivamente  el  pueblo  de  la  promesa,  el  pueblo 
que  Dios  se  ha  elegido  "para  llevar  su  nombre  a  todas  las  naciones".  En 
el  fondo,  pues,  de  la  mentalidad  hebrea,  aún  en  los  tiempos  de  Nuestro 
Señor,  puede  decirse  que  las  expresiones  qehal  Yahwéh  y  pueblo  de  Dios 
seguían  siendo  sustancialmente  equivalentes,  aun  con  los  matices  mutacio- 
nales  que  la  interferencia  con  la  noción  de  resto  podía  inducir  en  el  con- 
cepto general  de  comunidad  israelita.  En  fin,  en  el  pensamiento  judaico 
contemporáneo  de  Jesús  subsistía  la  noción  trascendente  de  qehal  Yahwéh, 
que,  precisamente,  era  un  elemento  esencial  en  la  configuración  del  sen- 
tido de  la  vida  de  Israel,  no  sólo  por  lo  que  atañe  a  su  constitución  como 
pueblo  de  Dios,  sino  por  lo  que  se  refiere  incluso  a  la  piedad  personal  de 
todo  israelita. 


II.    EL  SENTIDO  DE  ECCLESIA  EN  EL  PASAJE  DE  MATTH.  XVI.  18 


Teniendo  en  cuenta  todo  cuanto  acabamos  de  decir  respecto  de  la 
noción  de  qehal  Yahwéh,  permítasenos  hacer  una  composición  de  lugar: 


20.  Cfr.  H.  H.  Rowley,  The  Dead  Sea  Scrols  and  the  New  Testament  (London 
S.  P.C.  K.  1957)  p.  20. 

21.  Cfr.  Mt.  3,  7-9. 

22.  Mt.  3,  11. 

23.  Mt.  3,  112. 
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imaginémonos  el  episodio  de  Cesárea  de  Filipo  narrado  en  Mt.  XVI, 
13-20 :  probablemente  el  suceso  tuvo  lugar  comenzado  el  tercer  año  del 
ministerio  público.  Jesús  se  ha  mostrado  ya  como  maestro,  profeta,  Mesías 
prometido,  taumaturgo...,  en  El  se  ha  cumplido  buen  número  de  las  pro- 
fecías mesiánicas  del  Antiguo  Testamento...  Entonces,  como  para  hacer 
un  balance  de  la  situación  y  de  los  frutos  obtenidos,  Jesús  pregunta  a  sus 
discípulos  sobre  quién  cree  la  masa  del  pueblo  que  es  Él.  Los  Doce  están 
en  íntima  tertulia  en  torno  a  su  Maestro,  tal  vez  descansando  un  poco 
de  las  correrías  y  trabajos  apostólicos ;  han  salido  de  las  comarcas  pales- 
tinenses  y  se  encuentran  en  los  límites  del  Norte  de  la  Traconítide,  ya 
casi  en  tierras  de  Siria.  "¿Quién  dicen  los  hombres  que  es  el  Hijo  del 
hombre?".  Es  un  momento  trascendente....  "Respondieron:  unos  dicen 
que  es  Juan  el  Bautista,  otras  Elias,  otros  Jeremías  o  algún  otro  de  los 
profetas."  La  gente  no  sabe,  pero  para  ellos — penoso  es  confesarlo — ,  Je- 
siis  no  es  el  Hijo  del  hombre,  esto  es,  el  Masías.  Jesús  asta  ya  rechazado 
por  la  mayoría  del  pueblo  judío.  Falta  poco  ya  para  que  llegue  a  su  fin 
el  período  de  ministerio  público.  La  suerte  ha  sido  echada  y  la  siembra 
ha  sido  agostada.  La  derelictio  Jesu  por  parte  del  pueblo  está  consumada 
— sólo  algún  destello  pasajero  el  Domingo  de  ramos — .  Desde  Cesárea  de 
Filipo  la  intención  del  evangelista  se  dirige  a  mostrar  que  Dios  no  ha 
faltado  a  su  promesa,  tantas  veces  repetida  desde  antiguo :  si  la  nación 
hebrea  colectivamente  se  ha  apartado  del  plan  divino  de  realización  de 
la  promesa  por  obra  del  Mesías,  ello  es  ante  todo  el  resultado  de  la  repulsa 
de  sus  dirigentes.  Pero  Jesús-Mesías  no  ha  faltado  al  plan  divino.  El  se 
ha  elegido  un  resto  pequeño  y  humilde,  sus  Doce,  hacia  los  que  en  ade- 
lante irán  dirigidos  todos  sus  cuidados  y  sobre  los  cuales  instaurará  su 
pueblo,  su  iglesia.  Esta  intención  informa  el  plan  del  primer  Evangelio 
en  toda  su  segunda  parte,  que  muestra  una  progresión  cristiana  en  la  di- 
ferenciación de  dos  actitudes  opuestas  respecto  a  la  persona  de  Jesús : 
la  de  sus  discípulos  y  la  de  sus  adversarios24.  Pero  la  diferenciación  de 
ambas  posiciones  estaba  prevista  en  el  plam  divino  de  salud  universal,  el 
cual,  después  de  largos  siglos  de  preparación,  tendría  un  desenlace  dra- 
mático para  el  Israel  según  la  carne :  en  el  postrer  momento,  cuando  viene 
el  Rey-Mesías  liberador,  el  pueblo  escogido  tantos  siglos  antes  lo  rechaza 
y  lo  crucifica  como  a  malhechor  e  impostor.  Es  el  gran  misterio  que  los 
primeros  escritos  cristianos  se  esforzarán  en  explicar.  Y  a  un  Israel  según 
la  carne,  sucederá  un  nuevo  Israel  espiritual,  en  el  que  tendrá  cumpli- 
miento el  plan  salvífico  de  Dios,  que  trocará  el  aparente  fracaso  de  la 
cruz  — el  misterioso  escándalo  que  hizo  tambalearse  en  la  fe  aun  a  los  dis- 


24.  Cfr.  P.  Demann,  Le  Premier  Évangile  est-il  antijuif?  En  "Cahiers  Sioniens" 
V,  3  (Septiembre  1951)  244. 
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cípidos  más  entregados  y  entusiastas — ,  en  el  más  completo  triunfo  de  la 
sabiduría  de  Dios  sobre  la  malicia  de  los  hombres  25. 

La  última  infidelidad  del  pueblo  escogido  colmará  la  espera  de  la 
justicia  divina,  que  lo  rechaza  como  pueblo  suyo,  con  su  qehal  Yahwéh. 
Pero  la  misericordia  divina  muestra  su  grandeza,  escogiéndose  un  nuevo 
pueblo,  edificado  sobre  los  despojos  del  antiguo  y  en  el  que  entrarán  a 
formar  parte  también  todas  las  naciones.  En  el  primer  Evangelio,  la 
repulsa  del  antiguo  pueblo  y  la  adopción  del  nuevo  ipueblo  de  Dios  corre 
parejas  y  será  expuesta  incluso  a  las  turbas  en  la  enseñanza  de  un  buen 
número  de  parábolas,  quizá  del  modo  más  patético  en  la  de  los  viñadores 
homicidas 26.  Efectivamente,  en  el  Antiguo  Testamento  era  conocida  la 
figuración  del  pueblo  escogido  como  una  viña  de  Yahwéh,  plantada  en 
las  laderas  de  una  colina  amena,  objeto  de  la  envidia  de  los  vecinos  que 
ven  los  racimos  grandes  y  espléndidos 27.  Como  dice  v  IT  T  í88,  la  pa- 
rábola de  Jesús  tiene  toda  la  tristeza  de  su  corazón:  los  viñadores,  es  de- 
cir, los  dirigentes  del  pueblo  elegido,  tras  haber  maltratado  y  dado  muer- 
te sucesivamente  a  los  diversos  enviados  del  dueño,  mataron  incluso  al 
mismo  primogénito,  heredero  de  la  viña.  "Cuando  vuelva  el  amo  de  la 
viña,  ¿qué  hará  con  aquellos  viñadores?  Dijeron:  Hará  perecer  sin  pie- 
dad a  esos  miserables  y  arrendará  la  viña  a  otros  viñadores  que  le  paguen 
los  frutos  a  su  tiempo.  Y  di  joles  Jesús :  No  habéis  leído  nunca  en  las  Es- 
crituras : 

"La  piedra  que  rechazaron  los  que  edificaban, 

esa  ha  venido  a  ser  la  piedra  clave. 

El  Señor  es  quien  hizo  esto, 

y  es  un  prodigio  a  nuestros  ojos"  29. 

Por  eso  os  digo:  El  reino  de  Dios  os  será  quitado  para  ser  confiado  a 
un  pueblo  (yEVÓq)  que  dé  sus  frutos"  30. 

Y  a  continuación — ¡muy  importante! — -sigue  diciendo  el  Evangelio: 
"Los  príncipes  de  los  sacerdotes  y  los  fariseos,  que  oyeron  estas  parábo- 
las, conocieron  que  se  refería  a  ellos,  y  quisieron  arrestarlo..."31. 

Una  vez  hecha  toda  esta  consideración,  volvamos  al  'pasaje  de  Ma- 
teo XVI,  18.  Si  ahora,  on  lugar  de  leer  en  este  texto  el  término  griego 
EKKÁnaíoc,  leemos  el  hebreo  qahal  (o  aramaico  qehalá,  etc.),  ¿qué  puede 
ocurrir?  —  En  el  Evangelio  no  hay  rastro  de  que  los  discípulos  de  Jesús 
mostraran  la  más  mínima  sorpresa. 

25.  Cfr.  P.  Benoit,  O.  P.,  L  'Evanpile  selon  Saint  Matthieu  (en  "La  Sainte  Bible" 
trail.  sous  la  direct.  de  l'Ecole  Biblique  de  Jérusalem",  19Ó0).  Introduction  p.  33. 

26.  Mt.  21,  33-46. 

27.  Cfr.  Ps.  79,  9;  Is.  5,  lss;  Jer.  2,  21. 

28.  Ecclcsiolopia  dri  Yanqrli,  p.  418. 

29.  Ps.  118,  22-23. 

30.  Mt.  21,  40-43. 

31.  Mt,  21,  45-46. 


[10] 


IGLESIA  Y  PUEBLO  DE  DIOS  EN  EL  EVANGELIO  DE  SAN  MATEO  29 

"Díceles  a  ellos:  vosotros  ¿quién  decís  que  soy  Yo?  Respondiendo  Simón 
Pedro  dijo:  tú  eres  el  Cristo,  el  Hijo  de  Dios  vivo.  Entonces  Jesús  le 
dijo:  Bienaventurado  eres  Simón  Bar-Joná,  porque  ni  carne  ni  sangre 
te  lo  reveló,  sino  mi  Padre  celestial.  Y  yo  te  digo  que  tú  eres  Pedro,  y 
sobre  esta  piedra  edificaré  mi  iglesia  (^iou  xnv  éKKXrjoíav),  y  las  puertas 
del  Hades  no  prevalecerán  contra  ella"...  32. 

La  frase,  pues,  del  v.  18  debió  resultar  bastante  natural  a  los  Doce. 
No  sería  aventurado  decir  que  cuando  los  discípulos  de  Jesús  oyeron  de 
labios  del  maestro  que  sobre  la  roca  de  Pedro  iba  El  a  edificar  su  qehal, 
entendieron  en  líneas  generales  lo  que  Jesús  les  anunciaba,  ya  que  de 
modo  semejante  a  como  al  principio  había  Dios  formado  su  qelial  sobre 
Moisés  y  los  patriarcas,  ahora  Jesús,  el  Mesías  e  Hijo  de  Dios — precisa- 
mente el  reconocimiento  de  la  mesianidad  y  divinidad  de  Jesús  por  San 
Pedro  precede  inmediatamente  en  el  relato  evangélico —  anuncia  a  sus 
apóstoles  y  más  concretamente  a  Simón,  que  piensa  construir  sobre  Kefá 
su  nuevo  qahal,  el  nuevo  pxueblo  de  los  tiempos  del  Mesías. 

No  creemos  que  nuestra  interpretación  del  pensamiento  de  los  presen- 
tes a  la  escena  de  Cesárea  de  Filipo  esté  montada  en  el  aire.  A  ella  nos 
han  llevado,  no  sólo  las  razones  apuntadas  precedentemente,  sino  la  con- 
vicción basada  en  la  lectura  atenta  de  todo  el  Evangelio,  juntamente  con 
una  gran  multitud  de  motivos  de  ambientación  que  sería  demasiado  pro- 
lijo consignar  aquí,  y  que  sólo  en  parte  muy  reducida  encontrarán  opor- 
tunidad de  aflorar  en  el  resto  de  nuestro  trabajo.  Los  recientes  descubri- 
mientos de  Qumran  — y  no  sólo  ellos —  nos  muestran  cómo,  un  grupo 
judaico  de  los  tiempos  de  Jesíis,  tiene  el  convencimiento  de  constituir, 
precisamente  él,  el  verdadero  qehal  Yahwéh,  a  causa  de  la  prevaricación 
de  la  gran  masa  de  Israel.  En  realidad,  el  nombre  que  a  sí  misma  se  da 
la  secta  de  Qumran,  aun  empleando  varios  términos  hebraicos,  concuerda 
en  todos  con  el  sentido  de  comunidad:  ellos  se  sienten  el  resto  prof ético 
de  Israel,  la  verdadera  Comunidad  de  la  Alianza,  rp~Qi"¡  ¡"H^'  e^  autén- 
tico qehal  Yahwéh,  del  que  brotará  el  nuevo  Israel,  tras  la  lucha  contra 
las  tinieblas,  en  la  plenitud  de  los  tiempos. 

Serán  los  primeros  puestos  en  la  estructura  de  ese  nuevo  pueblo  lo 
que  ambicionará  para  sus  hijos  la  mujer  del  Zebedeo  33  y,  después  de  la 
resurrección  del  Señor,  los  discípulos  pensarán  que  por  fin  ha  llegado  el 
momento  de  restaurar  Israel,  constituyendo  el  reino  mesiánico,  con  vistas 
aún  demasiado  humanas  34. 

En  resumen  de  todo  lo  expuesto,  podemos  concluir  que  el  sentido  de 
la  voz  £KKÁr|OLOc  en  Mateo  XVI,  18  está  en  la  dimensión  del  qehal 
Yahmeh  del  Antiguo  Testamento,  como  una  sustitución  y  continuación 


32.  Mt.  16,  17-18. 

33.  Cí'r.  Mt.  20,  20 

34.  Cfr.  Act.  1,  6. 
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del  antiguo  por  el  nuevo  pueblo,  que,  según  las  profecías  mesiánicas,  se 
agrupará  en  torno  al  futuro  Mesías  liberador. 

BREVE  EXGURSUS  SOBRE  EL  SENTIDO  DE  LA  VOZ  £KKÁr|OÍa  EN  ALGUNOS  OTROS 
TEXTOS  DEL  NUEVO  TESTAMENTO 

Nos  interesa  aquí  poner  en  relación  el  sentido  de  éKKXrjaía  en  Ma- 
teo XVI,  18,  con  algunos  otros  escritos  neotestamentarios.  Este  breví- 
simo excursus  — que  naturalmente  no  pretende  ni  de  lejos  ser  exhausti- 
vo—  no  carecerá  de  oportunidad,  al  poner  de  manifiesto  la  unicidad  de 
sentido  entre  Mt.  XVI,  18  y  tales  textos.  De  este  modo,  aunque  de  pasada, 
se  volverá  a  proyectar  luz  sobre  la  certeza  de  nuestra  tesis  del  sentido  de 
£KKÁ.r]aícc  de  Mateo  en  la  línea  del  <fhal  Yahwéh. 

1.  Si  acudimos  a  los  escritos  paulinos,  vemos  que  el  término  Iglesia 
va  seguido  generalmente  del  genitivo  de  Dios:  £KKÁr)aía  toG  0£oG. 
Esto  nos  indica  que  la  voz  iglesia  no  designa  una  reunión  o  asamblea 
cualquiera,  sino  precisamente  el  rico  y  nuevo  concepto  de  iglesia  o  pue- 
blo de  Dios.  Tal  iglesia  puede  estar  en  Corinto  o  en  otra  parte,  pero  siem- 
pre forma  un  todo  concreto  y  unitario.  Si  leemos,  por  ejemplo,  los  pasa- 
jes de  I  Cor.  I,  1;  10,  32;  2  Cor.  1,  1;  Gal.  1,  13;  Eph.  3,  10,  etc.35  po- 
dremos sentir  sin  gran  esfuerzo  el  aire  de  evocación  de  qehal  Yahwéh 
que  nos  trae  la  £KKÁ.r|0"ícc  tou  GeoG. 

El  P.  Braun,  describiendo  la  noción  de  iglesia  en  las  epístolas  pau- 
linas, afirma  — lo  cual  suscribimos  también —  que  dicha  noción  corres- 
ponde a  la  idea  que  los  cristianos  de  Jerusalén  tenían  de  su  comunidad. 
En  efecto,  la  asiduidad  con  que  en  aquellos  primeros  años  iban  al  templo 
y  la  atención  que  prestaban  a  las  profecías  mesiánicas,  prueban  lo  lejos 
que  estaban  de  soñar  con  romper  inmeditamente  con  el  pueblo  judaico. 
Fue  el  sentimiento  de  constituir  dentro  de  su  propia  nación  la  parte  esco- 
gida, lo  que  les  hizo  adquirir  pronto  la  conciencia  de  que  ellos  represen- 
taban el  verdadero  Israel,  el  resto  anunciado  por  los  oráculos  divinos. 
Los  otros  israelitas,  los  que  habían  rechazado  a  Jesús,  eran  ramas  secas 
del  viejo  árbol.  Cuanto  más  arreciaba  la  persecución,  tanto  más  se  con- 
vencía la  joven  comunidad  de  que  era  ella  la  heredera  auténtica  de  la 
promesa  hecha  a  Abrahán :  "en  ti  serán  bendecidas  todas  las  tribus  de  la 
tierra"36.  Si  los  cristianos  procedentes  del  judaismo,  tanto  de  Palestina 
como  de  la  dispersión,  no  hacían  disquisiciones  intelectuales  sobre  la  co- 
rrespondencia entre  áKKXqoía  toG  0£oG  y  qehal  Yahwéh,  al  menos  la 

35.  Cfr.  también  1  Cor.  11,  22;  15,  19;  1  Thes.  I,  1;  2,  14;  2  Thes.  I,  1.4; 
I  Tim.  3,  5.15. 

36.  Gen.  12,  3.  —  Cfr.  Braun,  Aspccts  nowveaux...  pp.  40-41. 
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sentían  dentro  de  sus  corazones  y  eran  conscientes  de  la  venida  de  la 
plenitud  de  los  tiempos  mesiánicos. 

2.  A  la  misma  conclusión  nos  lleva  claramente  la  primera  epístola  de 
San  Pedro.  El  Apóstol,  que  había  oído  de  labios  del  Maestro  el  nombre 
probablemente  arameo  de  la  nueva  comunidad  de  sus  discípulos,,  no  puede 
ser  más  expresivo  y  pródigo  en  sus  títulos  a  la  joven  iglesia,  que  Jesús 
estaba  edificando  sobre  él,  como  le  había  prometido.  En  efecto,  Pedro 
llama  a  la  Iglesia  y  a  los  cristianos,  entre  otros,  con  los  siguientes  títulos : 


etc.  Tales  expresiones,  como  es  sabido,  son  las  mismas  con  las  que  Dios 
llama  a  su  pueblo  en  el  Antiguo  Testamento  y  que  ahora,  San  Pedro  no 
duda  de  atribuir  a  la  Iglesia  de  Jesucristo. 

3.  Para  ser  breves  no  queremos  recordar  más  textos  sino  el  comien- 
zo de  la  Epístola  de  Santiago:  "Santiago,  siervo  de  Dios  y  del  Señor  Je- 
sucristo, a  las  doce  tribus  de  la  dispersión:  salud"  (sclom).  Recordemos 
que  estamos  ante  el  ambiente  de  la  Iglesia  de  Jerusalén,  a  la  que  en  pri- 
mer lugar  se  dirige  el  primer  Evangelio. 

Finalmente  hemos  de  observar  que  el  enlace  de  las  nociones  de  qehal 
Yahwéh  y  ¿KKXqoía  tou  0£oü  o  ekk^oíoc  tou  Xpiaxou  queda  en 
perfecta  consonancia  con  el  carácter  judaico  del  primer  Evangelio  que, 
por  ejemplo,  nos  trasmite  las  palabras  de  Jesús  en  uno  de  sus  altercados 
con  los  fariseos  empleando  la  misma  terminología  viejotestamentaria  para 
designar  a  los  futuros  rectores  de  la  Iglesia:  "he  aquí  que  os  voy  a  enviar 
profetas,  sabios  y  escribas..."43.  Como  observaba  el  P.  Lagrange44,  si 
Mateo  escribe  según  lo  que  él  ha  constatado,  la  Iglesia  de  Jerusalén  está 
aún  lejos  de  la  jerarquía  de  funciones  y  de  carismas  que  años  más  tarde 
observaremos  en  las  iglesias  del  mundo  greco-romano.  La  iglesia  jeroso- 
limitana  está,  aún  muy  cerca  del  judaismo  en  cuanto  a  su  terminología, 
gran  parte  de  sus  actos  de  piedad,  de  su  organización,  etc. 

37.  1  Ptr.  2,  9.  Obsérvese  que  £kXt]ktÓv  pertenece  a  una  raíz  (¿KA-Eyo^a!)  em- 
parentada con  ÉKKXnoía  (éxKaX.éca). 

38.  1  Pt.  2,  5. 

39.  Ibid. 

40.  1  Pt.  2,  9. 

41.  Ibid. 

42.  Ibid  2,  10. 

43.  Mt.  23,  34;  Cfr.  Mt.  13,  52. 

44.  Evang.  sel.  S.  Hatthieu,  Introduct.  p.  CLIV. 


raza  escogida, 
sacerdocio  feal, 
casa  espiritual, 
nación  santa, 


pueblo  adquirido, 
pueblo  de  Dios, 


yévoq  £kA£któv37 
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Podemos  añadir  que  aún  se  percibía  el  eco  de  la  revelación  del  Angel 
a  San  José  respecto  a  la  concepción  virginal  de  María,  en  el  que  el  oráculo 
angélico  habla  precisamente  del  pueblo  de  Jesús,  y  que  también  recoge 
S.  Mateo:  "ipse  salvum  faciet  populum  suum  a  peccatis"45. 


III.    EL  SENTIDO  DE  ECCLESIA  EN  MATTH.  XVIII,  17 

En  medio  del  capítulo  XVIII,  en  el  cual  agrupa  Mateo  un  conjunto 
de  normas  que  han  de  regular  la  vida  comunitaria  cristiana,  encontramos 
una  perícopa  46  en  la  que  se  expone  la  doctrina  y  praxis  de  la  corrección 
fraterna.  Esta  perícopa  tiene  singular  interés  para  nuestro  tema. 

Como  es  sabido,  en  el  vers.  17  aparece  dos  veces  citada  expresamente 
la  voz  éKKÁr|OLCc : 

"Si  él  se  niega  a  escucharles,  díselo  a  la  Iglesia;  si  incluso  a  la  Iglesia 
se  niega  escuchar,  sea  para  tí  como  el  gentil  y  el  publicano." 

Para  entender  bien  el  sentido  de  éKKXnoía  en  este  versículo,  hay  que 
enmarcarlo  en  su  contexto  de  todo  el  capítulo.  Sin  embargo,  el  estudio 
de  conjunto  del  capítulo,  por  razones  de  método,  lo  vamos  a  dejar  para 
más  adelante.  Ahora  ñas  vamos  a  limitar  al  encuadramiento  del  ver- 
sículo 17  en  su  contexto  más  próximo,  la  perícopa  de  la  corrección  fra- 
terna (vv.  15-17).  De  momento  ello  nos  bastará  para  ver  en  una  luz 
suficiente  el  sentido  de  ¿HKArjaícc  en  nuestro  texto. 

En  admirable  conexión  con  las  perícopas  que  preceden  del  capítulo, 
acerca  de  la  doctrina  de  la  humildad  47 ,  del  escándalo  48  y  de  la  parábola 
de  la  oveja  extraviada  49,  recoge  aquí  el  evangelista  la  doctrina  de  la  co- 
rrección fraterna,  que  juntamente  con  la  humildad  viene  a  constituir  como 
la  base  de  la  convivencia  en  la  nueva  comunidad : 

"Si  tu  hermano  peca,  ve  a  su  encuentro  y  corrígele  a  solas.  Si  te  es- 
cucha habrás  ganado  a  tu  hermano"  50. 

Me  inclino  a  creer,  con  Tischendorf,  Hort,  Lagrange,  Strack-Billerbek, 
Benoit,  etc.,  que  el  contra  ti  (eíq  oé)  que  viene  en  la  Vulgata  y  en  algu- 
nos códices  griegos  a  continuación  de  ááv  be  áaaprr\or\  es  un  añadido 
posterior  no  auténtico 51 .  La  adición  de  slq  oé  parece  quitar  la  gran  no- 
bleza de  miras  de  la  corrección  fraterna.  El  versículo  sin  eiq  oé  se  refiere 
a  faltas  que  pueden  ir  en  perjuicio  de  la  comunidad,  o  de  alguno  de  sus 


45.  Mt.  1,  21;  Cfr.  Mt.  2,  6. 

46.  Vers.  15-17. 

47.  Mt.  18,  1-4. 

48.  Vv.  5-11. 

49.  Vv.  12-14. 

50.  Ver.  15. 

51.  Cfr.  La  discusión  en  el  terreno  de  la  crítica  textual  en  Lagrange,  L'Evangilc 
s.  s.  Matth.  nota  lad  18,  15  p.  353. 
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miembros,  incluso  del  mismo  que  la  ha  cometido.  El  contexto  precedente, 
de  la  oveja  descarriada,  inclina  a  la  repulsa  de  eíc;  oé,  pues  si  se  debe 
buscar  con  todo  interés  a  la  oveja  perdida,  ahora  se  especifica  que  cuando 
un  hermano  comete  una  falta,  se  debe,  en  primer  lugar  a  solas,  con  pru- 
dencia, diserección  y  humildad,  hacerle  ver  su  error  y  que  se  corrija.  A 
la  misma  posición  lleva  el  cotejo  con  el  pasaje  paralelo  que  se  encuentra 
sólo  en  Lucas52. 

La  doctrina  de  la  corrección  fraterna  a  solas  no  era  desconocida  en  el 
judaismo  contemporáneo  de  Jesús.  En  la  Regla  de  la  Comunidad  de 
Qumran  aparece  ya  preceptuada  : 

"Deben  reprenderse  uno  a  otro  con  ve[rdad]  y  humildad  y  amor  de  la  bondad 
para  cada  uno.  Que  nadie  hable  a  su  compañero  (lección  dudosa)  con  ira,  o  murmu- 
rando, o  con  obstinación  o  con  espíritu  impío..."  53 

También  Strack-Billerbeck  han  recogido  un  cierto  número  de  textos 
rabínicos,  en  los  que  se  alude  a  la  corrección  fraterna  praticada  a  solas54. 

Volviendo  a  S.  Mateo,  el  vers.  16  expone  el  segundo  paso  de  la  co- 
rrección : 

"Si  no  te  escuchare,  toma  contigo  uno  o  dos  más,  para  que  toda  cosa  sea  decidida 
sobre  la  palabra  de  dos  o  tres  testigos." 

La  segunda  parte  es  una  cita  textual  de  Deut.  19,  15.  No  es  preciso 
indicar  que  este  segundo  paso  de  la  corrección  ante  testigos  era  ya  cono- 
cido, por  encontrarse  incluso  en  la  Ley. 

El  versículo  17  de  Mateo  da  la  tercera  y  última  providencia  para 
la  corrección : 

"Si  él  se  niega  a  escucharles,  díselo  a  la  Iglesia;  si  él  se  niega  incluso  a  escuchar 
a  la  Iglesia,  sea  para  tí  como  el  gentil  y  el  publicano." 

La  Iglesia  tiene  aquí  una  autoridad  suma  y  una  misión  suprema  de 
corregir  a  los  hermanos  y  reducirlos  al  buen  camino.  El  contexto  indica 
que  la  corrección  se  hace  en  orden  a  conseguir  la  conversión  del  hermano 
descarriado ;  como  medida  de  discreción  deben  observarse,  progresiva- 
mente, los  tres  pasos. 

También  en  Qumran  55  y  en  el  judaismo  rabínico  se  conoce  el  recurso 
de  acudir  a  la  comunidad 5S.  Pero  hay  en  éstos  una  diferencia  notable 

52.  Los  demás  Evangelios  no  traen  el  pasaje.  Lucas  lo  expone  brevísimamente 
en  un  solo  versículo:  "si  tu  hermano  peca,  repréndele,  y  si  no  se  arrepiente,  perdó- 
nale". (Luc.  17,  3). 

53.  Cfr.  IQS  5,  24-6,  1. 

54.  Cfr.  Eommcntar  z.  N.  T.  I,  787-790. 

55.  IQS  6,  1 :  "Que  nadie  incoe  una  causa  contra  su  prójimo  delante  de  la  co- 
munidad, si  no  es  después  de  advertencia  ante  testigos." 

56.  Cfr.  Strack-Bill,  Kommentar  s.  N.  T.  I,  791-792. 
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respecto  a  la  corrección  cristiana :  en  Qumran  y  entre  los  rabinos  la  co- 
rrección está  concebida  más  bien  como  una  denuncia  y  va  seguida  de  un 
código  de  penas  corporales ;  por  otro  lado,  los  tres  pasos  progresivos  de 
la  corrección  evangélica  no  están  bien  definidos.  En  Mateo,  en  cambio,  la 
corrección  fraterna  tiene  un  espíritu  contrario  a  todo  lo  que  pueda  sig- 
nificar delación  y  denuncia;  la  corrección  se  hace  exclusivamente  en  orden 
a  la  santificación  de  los  miembros  y  en  bien  de  la  colectividad.  Por  otra 
parte  no  se  menciona  pena  alguna,  a  excepción  de  la  excomunión  para  el 
incorregible. 

La  segunda  parte  del  versículo  17  muestra  claramente  su  sabor  aún 
judaico :  "sea  para  ti  como  el  gentil  y  el  publicano".  Con  ambas  palabras 
se  quiere  indicar  que  el  recalcitrante  ha  de  ser  considerado  como  extraño 
a  la  comunidad  (gentil,  ¿GviKÓq)  o  como  elemento  odioso  y  perjudicial 
(publicano,  TEÁcóvrjc;) :  en  todo  caso  la  excomunión  es  evidente:  tal  her- 
mano incorregible  no  quiere  vivir  el  espíritu;  por  consiguiente  la  convi- 
vencia con  él  dentro  de  la  comunidad  se  hace  imposible;  su  presencia  en 
ella  es  causa  de  desorden ;  se  han  puesto  los  medios  para  corregirle :  hasta 
que  no  cambie  de  actitud,  debe  permanecer  extra-ecclesiam57. 

El  versículo  contiene  implícitamente,  a  nuestro  parecer,  que  la  ekkXt]- 
oíoc  posee  la  autoridad  y  potestad  de  excomulgar,  pero  no  indica  el  modo 
de  ejercerlo  ni  concretamente  quien  deba  dar  la  sentencia.  Sin  embargo, 
en  el  versículo  siguiente  ambas  cosas  parecen  explicitarse : 

"En  verdad,  yo  os  digo:  todo  lo  que  atáreis  sobre  la  tierra,  será  tenido  por  atado 
en  los  cielos;  y  todo  lo  que  desatareis  sobre  la  tierra,  será  tenido  por  desatado  en  los 
cielos"  58. 

Pero  del  carácter  compilatorio  del  conjunto  de  enseñanzas  que  inte- 
gran el  cap.  XVIII  de  Mateo,  cabe  plantearse  la  cuestión:  ¿en  qué  oca- 
sión pronunció  Jesús  las  palabras  del  vers.  18?  De  otra  manera:  ¿existe 
una  conexión  de  tiempo  y  lugar,  entre  el  vers.  17  y  el  18?  Si  se  puede 
dar  con  certeza  una  respuesta  afirmativa,  la  potestad  de  excomunión  ra- 
dicaría evidentemente  en  los  Doce.  Esto  sería  así  porque  para  mí  no 
ofrece  duda  que  el  versculo  18  va  dirigido  a  los  Doce.  Veamos  las  ra- 
zones : 

1)  En  Mt.  18,  1,  Jesús  comienza  su  discurso  eclesiástico  ante  una 
pregunta  de  sus  discípulos.  ¿Quiénes  son  estos  discípulos?  A  partir  del 
episodio  de  Cesárea  de  Filipo,  en  Mateo  hay  un  continuo  diálogo  entre 
Jesús  y  sus  discípulos.  No  se  concreta  si  estos  discípulos  eran  los  Doce 
o  un  número  mayor.  Pero  de  la  lectura  atenta  de  los  pasajes  desde  Mt.  16, 
13  a  18,  35,  para  mí  es  evidente  que  esos  discípulos  no  pueden  ser  más 
que  los  Doce :  son  demasiadas  cosas  íntimas,  como  los  sucesivos  anuncios 


57.  Cfr.  Ibid.  p.  792. 

58.  Mt.  18,  18. 
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de  la  Pasión,  etc. ;  está  ya  muy  avanzado  el  tercer  año  del  ministerio  pú- 
blico y  la  mayor  actividad  de  Jesús  se  concentra  en  la  formación  de  los 
Doce.  Para  mí,  repito,  el  marco  ambiental  me  induce  a  creer  que  se  trata 
sólo  de  los  Doce. 

En  definitiva,  haya  pronunciado  Jesús  los  versículos  17  y  18,  o  háyalo 
hecho  en  ocasiones  distintas,  la  conexión  que  hace  Mateo  de  ellas  tiene 
para  mí  un  gran  valor:  en  ambos  versículos  Jesús  se  dirige  a  sus  Doce 
discípulos,  y  la  relación  lógica  entre  ambos  versículos  es  legítima.  Por 
tanto  se  puede  considerar  el  versículo  18,  desde  algún  aspecto,  como  la 
explicitación  que  se  requería  en  el  17.  Por  tanto,  en  concreto,  el  poder 
ejecutivo,  al  menos,  de  la  excomunión  pertenece  a  los  Doce. 

Que  el  versículo  17  trate  de  la  excomunión,  no  me  ofrece  dudas:  está 
perfectamente  dentro  de  la  terminología  judaica  de  la  excomunión59. 
Ahora  bien,  los  judíos  de  aquel  entonces  sabían  perfectamente  que  la 
excomunión  no  podía  ser  dada  sino  por  la  legítima  autoridad  60.  No  hay 
elemento  alguno,  pues,  para  extender  los  poderes  a  cada  uno  de  los  miem- 
bros de  la  comunidad,  sin  distinción.  El  concilio  de  Trento  no  careció  de 
fundamento  exegético  al  condenar  la  interpretación  contraria 61.  La 
¿KK^rjaía  ciertamente  tiene  la  potestad  de  excomulgar,  de  atar,  y  des- 
atar; pero  la  administración  de  ese  poder  está  reservada  a  aquellos  a 
quienes  Jesús  se  dirigió,  esto  es,  a  los  Doce  (y  a  sus  sucesores). 

Hay  que  considerar  que  la  corrección  fraterna  y  el  juicio  de  excomu- 
nicación se  hacen  y  dan  a  un  hermano,  esto  es,  a  un  miembro  de  la 
£KKÁr|aíoc.  La  corrección  a  un  extraño  no  es,  por  tanto,  ni  propia  ni 
técnicamente  hablando  corrección  fraterna62.  La  corrección  fraterna  no 
se  presenta  como  una  obra  buena  que  es  mejor  hacer  que  omitir,  pero 
que  no  hay  obligación  de  ella,  sino  como  un  deber  — no  un  derecho  renun- 
ciable — de  todo  miembro  de  la  EKKÁrjaícc,  como  un  mandato  de  Jesucristo. 
No  es  un  acto  meramente  potestativo,  sino  que  debe  hacerse  bajo  deber  de 
conciencia.  Su  ejercicio  constituye  un  acto  de  virtud,  y  su  omisión,  cuan- 
do es  el  caso,  un  pecado,  leve  o  grave  según  el  objeto  y  circunstancias.  La 
corrección  fraterna  se  constituye  así  como  un  precepto  de  la  Nueva  Ley 
que  ha  de  regir  la  nueva  comunidad  instituida  por  Jesús,  en  la  línea  del 
deber  de  ir  en  búsqueda  de  la  oveja  descarriada,  aun  con  riesgo  de  otras 
cosas.  El  sujeto  de  obligación  parecen  ser  de  un  modo  especial  los  rec- 
tores de  la  comunidad. 

Puede  apreciarse  fácilmente  que  en  la  perícopa  de  la  corrección  fra- 
terna Jesús  no  decreta  para  los  días  anteriores  a  su  muerte,  en  los  que 


59.  Cí'r.  K.  Stendahl,  The  School  of  St.  Matthew  ("Acta  Seminarii  Neotest." 
vol.  XX.  Upsala  1954),  p.  28. 

60.  Cfr.  Lagrange,  Evang.  s.  S.  Matt.,  coment.  ad  Mt.  18,  17,  p.  355. 

61.  Ses.  XIV,  cap.  IV  y  Can.  10  ("ut  quivis  potestatem  habeat  remittendi  pee- 
cata"). 

62.  Cía-.  Lagrange,  o.  c.  p.  353. 
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cualquier  asunto  de  la  comunidad  de  sus  discípulos  debería  ser  referido 
a  El,  que  proveería  directamente;  sino  que  Jesús  enseña,  y  ordena  más 
bien  para  lo  futuro,  cuando  El  ya  no  esté  visiblemente  entre  ellos,  cuando 
sus  seguidores  formen  la  £KKAr)aícx  sin  su  presencia  visible. 

La  mención  de  gentil,  ó  éGviKÓq  y  publicano,  ó  T£Acbvr)c;,  sirve  aquí 
muy  adecuadamente  para  que  sus  discípulos  entendieran  la  noción  de 
¿KKÁrjoía  como  un  cuerpo  con  personalidad  propia,  como  una  sociedad 
o  comunidad  distinta  de  las  demás  sociedades ;  para  delimitar  el  ejerci- 
cio de  los  poderes  a  los  verdaderos  súbditos  y  para  tranquilizar  acerca 
de  la  responsabilidad  de  la  éKKArjoícc,  la  cual  no  ha  de  responder  de  la 
conducta  de  quienes  están  fuera  de  ella.  Tal  reducción  de  la  responsa- 
bilidad eclesiástica,  no  está  en  contradicción  con  el  mandato  apostólico 
de  dirigirse  a  todas  las  gentes  con  el  intento  de  convertirlas  en  discí- 
pulos 63. 

En  resumen,  en  Mateo  18,  18,  el  término  £KKAr|aía  (cualquiera  que 
fuese  la  voz  aramea  o  hebrea  que  pronunció  Jesús)  representa  un  orga- 
nismo social,  una  comunidad,  compacta  y  concreta,  visible,  en  estrecha 
relación  con  Jesús  y  con  los  Doce  discípulos,  con  potestad  de  excomulgar, 
atar  y  desatar  y  con  miembros  o  hermanos  capaces  de  cometer  un  pecado 
o  yerro,  del  que  deben  ser  corregidos  según  las  providencias  progresivas 
de  la  corrección  fraterna.  El  recalcitrante  debe  ser  separado  de  la  comu- 
nidad hasta  que  se  corrija. 

En  Mateo  18,  17  hay  abstracción  de  las  notas  de  universalidad  o  par- 
ticularidad :  este  aspecto  no  parece  estar  explícitamente  definido :  podría 
tratarse  de  una  £KKAr)aícc  en  sentido  ecuménico,  o  bien  como  una  comu- 
nidad local.  Ahora  bien,  no  nos  cabe  duda,  teniendo  en  cuenta  la  atmós- 
fera en  la  que  se  mueve  el  diálogo  que  recoge  el  pasaje,  que  tanto  Jesús 
como  sus  discípulos  tenían  in  mente  una  única  £KK\r)aíoc,  que  debía  re- 
cibir, suo  tempore,  la  nota  de  universalidad  que  le  debía  corresponder 
como  cumplidora  de  la  promesa  del  reino  mesiánico. 


IV.    CONCLUSIONES:    RELACION  DE   LOS  CONCEPTOS  DE   ECCLESIA  Y 
QeIIAL  YAHWEH  EN  EL  PRIMER  EVANGELIO 

De  nuestro  estudio  de  ambos  versículos  del  primer  Evangelio  hemos 
llegado  a  la  conclusión  que  la  vcclesia  de  que  Jesús  habla  en  ellos,  que 
piensa  fundar  sobre  la  roca  de  Pedro  y  a  la  que  da  la  potestad  de  atar 
y  desatar,  es  la  nueva  comunidad,  el  nuevo  pueblo,  el  verdadero  Israel 
renovado,  en  otras  palabras,  el  nuevo  qehal  Yahwéh,  que  reemplazará 
y  sucederá  al  antiguo.  La  expresión  mi  iglesia,  que  Jesús  pronunció  no 
parece  haber  causado  extrañeza  alguna  en  sus  discípulos,  que  aunque  de 


63.    Cfr.  Mt.  28,  20. 
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manera  muy  imperfecta,  debieron  formarse  una  idea  de  lo  que  el  Maesl  ro 
quiso  decirles,  precisamente  a  base  de  sus  concepciones  judaicas  sobre  el 
qehal  Yahwéh  antiguo  y  el  nuevo  qehal  Yahwéh  que  inauguraría  el  Me- 
sías :  este  último  era  precisamente  el  anunciado  por  Jesús  en  Mt.  16,  18 
y  18,  17,  al  prescribir  el  precepto  de  la  corrección  fraterna  y  de  la  exco- 
municación para  el  incorregible. 

De  que  los  discípulos  lo  entendieran  así  puede  ser  prueba  entre  otras 
cosas  su  impaciente  pregunta  al  Resucitado  .si  in  tempore  hoc  rcstitues 
r,egnum  Israel64  o  el  comentario  de  los  discípulos  de  Emaús65.  Después 
del  episodio  de  Cesárea  de  Filipo  parece  evidente  que  los  discípulos  de 
Jesús  tenían  una  fe  clara  al  menos  en  la  mesianidad  de  su  Maestro  y  en 
la  instauración  por  El  del  nuevo  qehal  Yahwéh  de  los  tiempos  mesiáni- 
cos.  Precisamente,  en  el  gobierno  de  ese  nuevo  qehal,  al  que  Jesús  lla- 
maba suyo,  ellos  parecían  ser  destinados  a  ocupar  los  primeros  puestos  66. 


B)    PARTE  INTEGRAL:  ELEMENTOS  QUE  INTEGRAN  EL 
CONCEPTO  DE  ECCLESIA  EN  SAN  MATEO 

I.  INTRODUCCION 

Nos  es  difícil  abora  saber  hasta  qué  punto,  durante  el  ministerio  pú- 
blico de  Nuestro  Señor,  sus  discípulos,  especialmente  los  más  allegados 
— los  Doce — se  dieron  cuenta  de  lo  que  después  fueron  perfectamente 
conscientes :  esto  es,  de  que  la  misión  llevada  a  cabo  por  Jesús  tenía  como 
finalidad  inmediata — aunque  no  fuese  la  única — poner  las  bases  de  la 
comunidad  del  nuevo  pueblo,  que  debía  durar  desde  su  primera  a  su  se- 
gunda venida.  Prescindiendo  de  lo  que  los  Doce  hubieran  entendido  con 
claridad  antes  de  la  Resurrección,  o  incluso  de  Pentecostés,  del  Evange- 
lio de  Mateo  se  desprende  con  toda  nitidez  que  Jesús  tenía  la  intención 
de  formar  tal  comunidad ;  del  mismo  modo  son  bastante  patentes  los  pa- 
sos que  progresivamente  va  dando  para  prepararla :  ya  desde  los  comien- 
zos la  vocación  específica  y  personal  de  los  Doce,  los  ensayos  de  misión 
apostólica,  la  predicación  de  la  palabra  del  reino,  la  escena  de  Cesárea 
de  Filipo,  el  discurso  eclesiástico  del  cap.  18,  los  anuncios  de  la  pasión, 
muerte  y  resurrección...  y  finalmente  las  largas  conversaciones  de  los  úl- 
timos días  en  Jerusalén,  sobre  todo  la  última  cena  con  su  gran  tertulia 
de  despedida:  todo  ello  muestra  palpablemente  que  la  idea,  la  intención 
de  Jesús  de  instituir  y  formar  una  sociedad  compacta  y  tangible  junto 

64.    Act.  i,  6. 
C5.    Le.  24,  21. 

66.    Cfr.  Le.  22,  24-30  y  sobre  todo  Mt.  20,  26-28;  Me.  10,  35-45. 
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a  El,  es  constante ;  es  más,  está  en  un  puesto  central  de  su  ministerio 
y  explica  gran  parte  al  menos  de  sus  hechos  y  palabras  67. 

Cuando  se  aborda  el  estudio  del  concepto  iglesia  en  los  Evangelios, 
lo  más  importante  no  es  saber  si  Jesús  ha  querido  y  ha  mostrado  en  ellos 
la  fundación  de  una  iglesia  que  tuviera  las  mismas  características  exte- 
riores, la  misma  organización  que  tiene  actualmente.  Esta  no  es  una  cues- 
tión esencial.  La  Iglesia,  en  la  que  está  siempre  presente  Jesucristo  hasta 
la  consumación  de  los  siglos 68,  dirigida  por  el  Espíritu  Santo,  podrá 
adoptar,  con  el  correr  de  los  tiempos,  aquellos  detalles  de  organización 
que  fueron  oportunos,  sin  que  por  ello  cambie  su  esencia  y  su  personali- 
dad, tal  como  ocurre  en  los  organismos  vivos.  Tampoco  depende  la  esen- 
cia de  la  Iglesia  del  vocabulario,  del  número  de  veces  que  aparezca  el  tér- 
mino en  el  Evangelio,  o  de  cuál  era  su  significado  en  el  mundo  helénico. 

Lo  importante  será  que  la  noción  esencial  de  iglesia,  noción  sustan- 
cialmente  inmutable,  aparezca  en  el  Evangelio,  sean  cuales  fueren  las 
voces  con  que  viene  expresada. 

Es  tal  la  riqueza  de  expresiones,  de  elementos  integrales  de  la  noción 
de  iglesia,  que  aparecen  a  lo  largo  del  primer  Evangelio,  que  el  estudio 
exhaustivo  de  todos  ellos  implicaría  un  trabajo  excesivamente  volumino- 
so para  esta  ocasión.  Nuestra  tarea  se  ve  forzosamente  limitada  a  concen- 
trarse en  aquellas  expresiones  y  nociones  equivalentes  de  algún  modo  o 
íntimamente  relacionadas  con  el  concepto  iglesia,  y  cuyo  estudio  se  pre- 
senta de  manera  más  perentoria  e  ineludible. 


II.    RELACION  ENTRE  LOS  CONCEPTOS  DE  ECCLESIA  Y  REINO  DE  LOS 

CIELOS  EN  SAN  MATEO 

El  Evangelio  de  S.  Mateo  menciona  por  lo  menos  51  veces  la  palabra 
|¿aaiA£ia,  reino,  de  las  cuales  unas  32  veces  entra  en  la  fórmula  |3aoiA£Ícc 
tcov  oüpavcov,  reino  de  los  cielos69  y  unas  5  |3ocaiX£Íoc  xou  0soO,  reino 
de  Dios  70.  Por  otra  parte  la  expresión  reino  de  Dios  se  repite  14  veces 
en  Marcos  y  39  en  Lucas.  Todos  los  exegetas  admiten  la  identidad  de 
ambas  fórmulas,  reino  de  los  cielos  — reino  de  Dios.  Cielos,  como  es  sabido, 
se  emplea  para  no  mencionar  el  inefable  de  Yahwéh,  al  que  sustituye.  De 
modo  que  la  expresión  reino  de  los  cielos,  viene  a  ser  más  genuinamente 
judaica.  Es  evidente  también  que  ambas  expresiones  son  una  traducción 
griega  de  las  fórmulas  equivalentes,  empleadas  por  Jesús,  que  las  debió 


67.  A  este  propósito  cfr.  MENOtrn,  art.  "Eglise"  en  "Vocabulaire  bib."  p.  84. 

68.  Mt.  28,  20. 

69.  Mt.  3,  2;  4,  17;  5,  3.  19.  20;  7,  21;  11,  12;  13,  24.  31.  33.  44.  45.  47.  52; 
16,  19.  23.  28;  18,  3.  23;  19,  14.  23;  20,  1;  22,  2  etc. 

70.  6,  10.  33;  12,  28;  13,  41.  43;  21,  43;  26,  29. 
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pronunciar  en  innumerables  ocasiones71.  Sin  embargo,  en  ningún  pasaje 
del  Nuevo  Testamento  se  explica  el  valor  o  significación  de  tal  concepto. 
Tal  cosa  parece  indicar  que  la  expresión  era  completamente  familiar,  tan- 
to a  los  oyentes  directos  de  Jesús,  como  a  los  fieles  de  la  primera  gene- 
ración cristiana. 

En  contraste  con  las  51  veces  que  menciona  Mateo  la  expresión  reino 
de  los  cielos  o  reino  de  Dios,  tenemos  sólo  3  las  veces  que  pronuncia  la 
palabra  £KKÁr]oía.  Desde  hace  tiempo  se  ha  planteado  y  discutido  el 
problema  de  la  relación — '¿identidad,  diferencia?... —  entre  ambos  con- 
ceptos. La  discusión  sobre  esta  ya  vieja  cuestión  ha  polarizado  a  los  estu- 
diosos en  dos  posiciones,  con  matices  intermedios:  a)  los  que  propugnan 
por  la  identificación,  total  o  parcial ;  b)  los  que  defienden  la  distinción, 
a  su  vez,  absoluta  o  parcial. 

En  la  primera  posición  se  alinean  la  mayor  parte  de  los  católicos,  con 
matices  diversos  y  no  todos  en  el  mismo  sentido 72.  En  la  segunda,  en 
cambio,  gran  número  de  los  críticos  independientes  y  algunos  pocos  ca- 
tólicos 73.  Los  partidarios  de  ambas  posiciones  han  dado  sus  razones  a  ve- 
ces; pero  quizás  no  se  ha  tenido  en  cuenta  suficientemente  el  principio 
— por  lo  demás  hoy  común  entre  todos  los  exegetas — de  la  diferenciación 
de  las  categorías  de  pensamiento  entre  nuestro  mundo  actual  y  el  mundo 
semítico  al  que  iba  dirigida  en  primer  lugar  la  predicación  de  Jesús.  Séa- 
nos  lícito  anticipar  que  ambos  conceptos,  esto  es,  reino  de  los  cielos,  e 
iglesia,  tal  como  aparecen  en  San  Mateo,  a  nuestro  parecer,  se  identifican 
esencialmente  y  se  diferencian  desde  importantes  puntos  de  vista. 

Para  abordar  el  estudio  de  las  relaciones  entre  los  conceptos  de  reino 
de  los  cielos  e  iglesia,  creemos  necesario,  sin  embargo,  estudiar,  como  un 
paso  previo,  las  relaciones  nocionales  que  existen  en  el  Antiguo  Testa- 
mento, entre  feino  de  los  cielos  y  pueblo  de  Dios  (  =  qehal  Yahwéh). 


71.  Cfr.  Lagrange,  Evang.  s.  S.  Matt.  Introd.  pp.  CI.  CV-CVI.  —  Cfr.  etiam, 
Vcrbum  Dei  (Comentario  a  la  Sagrada  Escritura)  Ed.  Herder,  Barcelona  1957.  Vol. 
III,  pp.  367-7,  n.°  678  f. 

72.  Cfr.  por  ejemplo:  F.  M.  Braun,  Aspccts  nouveaua:...  pp.  161  ss. ;  J.  Bonsir- 
VEN,  S.  J.,  Les  enseignements  de  J esús-Christ  pp.  44  ss.  y  251  ss.;  Frey,  en  "Dic- 
tionnaire  de  la  Bible"  (Vigouroux),  V.  1252;  Vitti,  Easegna...  p.  593;  Medebielle, 
en  "Diction.  de  la  Bib."  (Vigour.)  Supplém.  II,  col.  677;  Diekmann,  De  Ecclesia 
vol.  I,  pp.  77  ss.;  B.  iSchultes,  Dc  Ecclesia  Catholica  (París  1926)  pp.  38  ss.; 
A.  Stolz,  De  Ecclesia  (Freiburg  i.  Br.  1939)  pp.  3  ss.;  P.  Párente,  Iheologia  Fwi- 
damentalis  (Collectio  Romana,  Lateranum)  pp.  103-4;  Hastings,  en  "Diction.  of  the 
Bib."  II,  854  b  (acatólico). 

73.  Por  ej.  A.  Loisy,  L'Evangile  et  VEgUse  (Paris  1902)  p.  111,  donde  propuso 
su  célebre  frase:  "Jesús  annoncait  le  Royaume  et  c'est  l'Église  qui  est  venue"; 
H.  Roux  (protestante)  art.  Boyaume  en  "Vocabulaire  Biblique"  (Delachaux  et  Niestlé 
1956)  p.  263  a;  Mons.  Batiffol,  L'Eglise  nadssante  et  le  catholicisme  (Paris  1909) 
p.  95;  Batiffol,  Enseignément  de  Jésus,  p.  184:  "la  notion  de  royaume,  telle  qu'elle 
se  dégage  de  l'Évangile,  est  distincte  de  la  notion  de  l'Eglise". 
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1)     RELACION  DE  LOS  CONCEPTOS  DE  REINO  DE  LOS  CIELOS  Y  QEHAL  YAHWÉH 

EN  EL  A.  T. 

1.  —  Pueblo  de  Dios  en  el  A.  T. 

Un  pasaje  del  Deuteronomio  nos  da  ya  una  exposición  bastante  com- 
pleta de  las  características  de  Israel: 

"eres  un  pueblo  santo  para  Yahwéh,  tu  Dios.  Yahwéh  tu  Dios  te  ha  elegido  para 
ser  un  pueblo  que  sea  su  propiedad  entre  todos  los  pueblos  que  hay  sobre  la  haz  de 
la  tierra.  Yahwéh  se  ha  prendado  de  vosotros,  no  porque  seáis  los  más  numerosos  entre 
los  otros  pueblos,  sino  que  os  ha  elegido  aún  siendo  vosotros  el  menor  de  todos  los 
pueblos,  porque  os  ama  y  ha  querido  mantener  la  promesa  que  hizo  a  vuestros  pa- 
dres" 74. 

Israel  es,  pues,  el  pueblo  de  Yahwéh  75  o  pueblo  de  Dios  76,  el  pueblo 
que  le  pertenece  como  propiedad 77,  el  pueblo  que  constituye  su  here- 
dad 78 ;  el  pueblo  que  ha  sido  elegido  aún  antes  de  existir,  cuya  elección 
fue  manifestada  en  la  promesa  hecha  a  Abrahán79. 

Pero  en  el  antiguo  Israel,  como  en  otros  pueblos  nómadas  o  seminó- 
madas,  la  vida  de  cada  uno  de  sus  hombres,  de  cada  una  de  sus  familias, 
a  diferencia  de  los  pueblos  sedentarios,  estaba  estreehísimamente  ligada 
a  la  de  los  demás  individuos  y  familias.  El  individuo  solo  o  la  familia 
aislada  no  se  conciben,  no  pueden  subsistir.  El  pueblo,  la  horda  que  va 
caminando  peregrina,  impone  una  serie  de  servicios  y  en  los  cuales  ra- 
dica la  posibilidad  de  vida  de  la  misma  colectividad  y  de  las  individuali- 
dades que  la  integran.  El  individuo  o  familia  que  pretendiera  llevar  una 
vida  aislada  y  autónoma  dentro  de  la  horda,  constituiría  un  obstáculo 
para  la  colectividad.  Los  lazos  que  unen  a  todos  los  miembros  de  este 
pueblo  están  estrechados  al  máximum.  Se  vive  intensamente  el  espíritu 
de  colectividad  o  comunidad.  El  pueblo,  en  fin,  se  siente  a  sí  mismo  como 
una  comunidad  y  tiene  una  organización  comunitaria.  Se  llama  a  sí  mis- 
mo, comunidad.  Esto  justifica,  en  concreto,  que  el  pueblo  de  Israel,  se  de- 
signe en  las  expresiones  de  qahal,  'edah,  bayt  (comunidad,  asamblea,  casa, 
de  Israel). 

2.  — La  institución  jurídica  de  la  alianza  o  pacto  J"P"13^  como  elemento 

constitutivo  de  la  comunidad. 

En  el  concepto  de  comunidad  infiere  una  nueva  institución  jurídica : 
el  pacto  o  alianza,  rp""D  •  En  efecto,  la  vida  dentro  del  pueblo-comunidad 

74.  Dt.  7,  6-8. 

75.  Jud.  5,  11;  1  Sam.  2,  24. 

76.  2  Sam.  14,  13. 

77.  Dt.  14,  2;  26,  18. 

78.  Dt.  4,  20. 

79.  Gen.  12,  2;  18,  18  etc. 
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así  considerado,  se  hace  inconcebible  sin  la  noción  de  alianza80,  por  la 
cual  se  expresan  los  lazos  que  unen  a  los  miembros. 

Por  lo  que  atañe  al  pueblo  de  Israel,  las  relaciones  que  le  unen  con 
Yahwéh,  tienen  desde  el  principio  la  forma  de  alianza,  8\  de  tal 

modo  que  la  noción  de  alianza,  berith,  es  esencial  para  comprender  la 
vida  de  Israel  principal  pero  no  exclusivamente  religiosa.  Así,  por  ejem- 
plo, los  conceptos  de  pecado  o  de  justicia,  no  pueden  ser  entendidos  sin 
la  noción  del  berith. 

La  alianza  entre  Dios  y  el  pueblo  puede  parecer  inadecuada  a  prime- 
ra vista.  No  lo  es,  sin  embargo,  si  es  considerada  en  su  ambiente  histórico 
y  social.  Las  alianzas  no  han  de  ser  necesariamente  entre  iguales.  Pueden 
hacerse  entre  grandes  y  pequeños,  en  cualquier  sentido.  En  estos  casos, 
el  más  grande  o  más  fuerte,  toma  la  dirección  de  sus  aliados.  De  este 
modo,  los  débiles  son  amparados  por  el  fuerte,  que  recibe  de  ellos  deter- 
minado vasallaje,  honor  y  ayuda  servicial.  Para  el  caso  del  pueblo  de  Is- 
rael, ésta  es  precisamente  la  vía  jurídica  institucional  por  la  que  se  cons- 
tituye en  qehal  Yahwéh  82 . 

La  alianza  suele  ser  sellada  con  un  rito,  en  el  que  juega  papel  impor- 
tante la  sangre.  La  alianza  pof  la  sangre  implica  generalmente  la  adop- 
ción en  la  misma  familia  o  tribu.  En  la  familia  natural  todos  sus  miembros 
están  unidos  por  los  lazos  de  la  sangre  (tribus  árabes)  o  de  la  carne  (tribus 
hebreas),  que  son  sólo  diferencias  de  expresión.  En  virtud  de  la  alianza 
se  entra  a  formar  parte  de  la  familia  o  tribu,  y  el  rito  de  la  sangre  ex- 
presa simbólicamente  tal  unión.  Quien  rompe  los  vínculos  de  la  sangre 
comete  una  acción  execrable,  un  pecado,  que  merece  su  correspondiente 
castigo,  incluso  la  expulsión  (excomunión)  o  la  muerte.  Excomunión  y 
muerte  vienen  a  ser  casi  equivalentes  en  el  fondo,  pues  el  individuo  que 
infringe  el  vínculo,  es  considerado  como  muerto  para  la  comunidad; 
además,  expulsado  de  ella,  se  encuentra  solo  e  impotente  para  defenderse 
y  subsistir.  En  definitiva,  el  mayor  pecado  que  puede  cometer  un  indi- 
viduo o  grupo  es  atentar  contra  la  alianza,  porque  pone  en  peligro  la 
vida  de  la  colectividad.  Por  el  contrario,  los  mayores  actos  de  virtud  los 
constituyen  la  observancia  y  defensa  de  los  diversos  deberes,  y  aspectos 
de  la  alianza. 

Teniendo  en  cuenta  estas  realidades  de  la  vida  de  los  pueblos  de  es- 
tructura tribal,  se  comprende  fácilmente  el  diverso  valor  de  los  actos  de 
convivencia  con  propios  y  extraños.  Con  estos  últimos  no  hay  alianza ; 
por  tanto,  en  última  instancia  no  se  quebranta  lazo  alguno ;  no  hay  pro- 

80.  Cfr.  G.  Pidoux,  art.  Alliance  en  Vocabulaire  Biblique  (Delachaux  et  Niestlé) 
p.  106. 

81.  Cfr.  Asensio,  Yahwéh  y  su  pueblo  pp.  66-77. 

82.  Sobre  el  sentido  de  q'hal  Yahwéh  en  el  A.  T.  cfr.  E.  Schürer,  Geschichte 
des  jüdischen  VolTces.  (Leipzig  1907)  vol.  II,  pp.  500  ss. 


[23] 


42 


JOSE  MARIA  CASCIARO  RAMIREZ,  PBRO. 


píamente  obligaciones  ni  deberes  hacia  ellos:  las  relaciones  con  ellos  son 
en  cierto  aspecto  amorales:  con  ellos  no  se  puede  hablar  de  justicia  e  in- 
justicia. La  muerte  de  un  extraño  será  ipoco  menos  que  indiferente ;  en 
todo  caso,  será  un  acto  malo  si  de  alguna  manera  revierte  en  perjuicio 
para  la  propia  tribu,  y,  por  el  contrario,  será  bueno,  justo  y  laudable 
aniquilar  a  los  extraños,  si  éstos  son  enemigos  de  la  propia  tribu,  si  cons- 
tituyen un  peligro,  o  hay  que  llevar  a  cabo  aún  la  venganza,  aunque  sea 
por  hechos  notoriamente  pretéritos.  Tales  concepciones  llevan  durante  si- 
glos a  las  tribus  árabes  a  guerras  interminables  y  venganzas  nunca  liqui- 
dadas 83.  Expresiones  como  hombre  de  mi  alianza  vienen  a  significar  nvi 
prójimo,  aquel  con  quien  me  unen  deberes  y  derechos  mutuos  semejantes 
a  los  que  tengo  con  los  miembros  de  mi  familia  natural. 

Cuando  se  sella  la  alianza  (H'HS)  entre  Yahwéh  y  el  pueblo  de  Is- 
rael, se  contraen  obligaciones  mutuas.  Dada  la  diferencia  inmensa  entre 
las  partes,  Dios,  como  el  más  fuerte — ha  -Sadday — protegerá  al  pueblo 
contra  sus  enemigos,  lo  librará  de  sus  opresores,  combatirá  por  él 84 ,  e 
incluso  le  adjudicará  su  porción,  su  tierra.  El  pueblo  y  cada  uno  de  sus 
hombres  deberán  rendirle  el  correspondiente  vasallaje  y  tributo  — primi- 
cias de  sus  productos  y  de  sus  ganados. 

Yahwéh  se  manifiesta  a  lo  largo  de  la  historia  de  la  revelación  como 
Señor  justo,  bueno  y  fiel  siempre  a  la  alianza.  Israel  deberá  mostrarse  fiel 
a  este  berith.  Las  faltas  al  pacto  constituyen  un  pecado  que  deberá  ser 
castigado  a  proporción.  La  idolatría,  que  en  el  fondo  es  una  alianza  con 
dioses  extraños,  constituye  el  mayor  pecado  imaginable ;  por  eso  merece 
la  pena  capital,  porque  es  la  mayor  violación  del  berith  con  Yahwéh,  que 
es  un  Dios  celoso,  que  no  admite  rival,  porque  al  ser  el  único  Dios  verda- 
dero, y  Dios  de  Israel,  el  culto  a  los  demás  dioses,  aunque  sean  falsos,  es 
una  usurpación  de  su  divinidad,  que  atrae  su  ira  sobre  el  pueblo,  y  como 
consecuencia,  la  desgracia  de  éste. 

Como  alianza  crea  vínculos  de  sangre  a  semejanza  de  vínculos  fami- 
liares; entre  Israel  y  Yahwéh  se  constituye  una  especie  de  familia,  una 
gran  familia  o  comunidad,  el  qehal  Yahwéh.  En  tal  comunidad  creada 
por  la  alianza,  Yahwéh  es  el  Señor  y  Padre;  Israel  el  siervo  e  hijo.  La 
noción  judaica  de  filiación  divina,  Israel  hijo  de  Dios,  se  inicia  partiendo 
de  la  noción  de  servidumbre  mediante  alianza :  Israel  siervo  de  Yahwéh. 


83.  Cfr.  Caussin  de  Perceval,  Essai  d'histoirc  des  Arabes  avant  l'isJamiisme, 
3  vols. 

84.  Cfr.  Mékhütá  sobre  el  Exodo  15,  3  (.7.  Bonsirven,  S.  J.,  Textes  Eabbini- 
ques  des  deiix  premiers  siécles  chrétiens,  n.°  90,  pp.  21-22)  "Rabbi  Yehudá:  "Yahwéh 
hombre  de  guerra"...  El  Santo,  bendito  sea,  se  revela  en  ellos  con  todos  los...  guerre- 
ros... Se  podría  creer  que  combate  solamente  por  su  Nombre,  pero  estos  textos  mues- 
tran la  necesidad  de  estos...:  cuando  Israel  tiene  necesidad,  el  Santo,  b.  s.,  hace  la 
guerra  por  ellos  y  ¡desgraciadas  las  naciones...! 
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La  condición  de  siervo,  en  el  medio  ambiente  nómada,  se  acerca  a  la 
de  hijo,  es  una  especie  de  hijo  adoptivo,  que  entra  a  formar  parte  de  la 
casa  o  familia  de  su  Señor. 

Con  el  tiempo,  en  la  época  profética,  el  amor  de  Yahwéh  por  su  pueblo 
adquiere  unas  calidades  tan  tiernas  que  es  expresado  como  el  amor  del 
esposo  por  la  esposa.  Piénsese  especialmente  en  el  mensaje  doctrinal  del 
.profeta  Oseas.  No  se  puede  llegar  a  una  mayor  fineza.  Entonces,  la  falta 
a  la  alianza  recibe  una  configuración  semejante  a  la  infidelidad  conyugal 
de  la  esposa  y  es  calificada  de  adulterio  (Tcopvsia).  La  idolatría  es,  pues, 
un  adulterio. 

3.  —  La  realeza  de  Yahwéh.  La  noción  de  reino  d,e  Dios  o  reino  d-e  los 
cielos  en  el  A.  T. 

Cuando  en  la  primera  época  de  Israel  los  prodigios  del  Exodo  de 
Egipto  están  a  la  vista  o  son  aún  vivos  en  la  memoria,  y  la  fe  en  la  pro- 
videncia de  Dios  es  fuerte  y  sincera,  Yahwéh  no  solamente  es  el  único 
Dios,  sino  igualmente  el  único  Señor  de  Israel. 

Después  de  la  conquista  de  Canaá.n,  el  contacto  con  otros  pueblos  in- 
clinó a  los  hebreos  hacia  una  organización  y  régimen  político  consistente, 
que  unificara  las  fuerzas,  mantuviera  el  orden  interno,  administrara  la 
justicia  y  defendiera  de  modo  permanente  los  territorios  de  Israel  contra 
sus  enemigos.  Aparecía  así  el  régimen  monárquico.  Con  un  sentido  reli- 
gioso profundo,  Israel  tiene  la  conciencia  de  que  su  único  y  verdadero 
Rey  es  Yahwéh  85.  Propiamente,  pues,  la  noción  de  realeza  y  de  reino  no 
se  adquieren  hasta  que  Israel  se  convierte  en  pueblo  sedentario. 

Tal  vez  la  lejanía  en  el  tiempo  y  el  espacio  de  los  hechos  portentosos 
de  la  salida  de  Egipto  y  la  peregrinación  hasta  la  entrada  en  Canaán,  y  el 
enfriamiento  de  la  confianza  en  la  providencia  divina,  produjeran  la  bús- 
queda del  jefe  temporal,  como  aparece  en  el  capítulo  8  del  I  libro  de 
Samuel  86.  Pero  lo  cierto  es  que  Yahwéh  es  un  Deus  absconditus.  Es  ne- 
cesario que  Yahwéh  tenga  un  instrumento  visible  por  el  que  trasmita  al 
pueblo  sus  decisiones  de  Gobierno :  éste  es  el  ungido,  el  mesías,  de  Yah- 
wéh, que,  a  imitación  de  otros  pueblos,  recibirá  también  el  nombre  de  rey 
(rnalk  o  mélek,  T]So  ) . 

Así,  a  la  noción  de  pueblo  de  Dios,  qehal  Yahwéh,  se  suma  otra  nueva 
noción,  la  de  malkut  Yahwéh,  reino  de  Yahwéh.  Es  de  advertir  que  no 
obstante  lo  que  hemos  expuesto  acerca  de  la  génesis  de  la  noción  de  rey 
y  de  realeza,  en  los  textos  del  A.  T.  la  separación  en  dos  etapas,  la  apa- 
rición del  nuevo  concepto  o  institución  no  es  nítida,  pues  el  concepto  de 
Yahwéh  como  Bey  de  Israel  aparece  expresamente  en  el  segundo  oráculo 

85.  Cfr.  Semomé  'esre  Y,  11  (BonSirven,  Textes  rabbiniques...  n.°  5) :  "...  y  reina 
sobre  nosotros,  tú,  tú  solo.  Bendito  seas,  Yahwéh...". 

86.  Cfr.  etiam  1  Sam.  8. 
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de  Balaán  87  y  otros  textos  antiguos 88.  Pero  evidentemente,  los  escritos 
véterotestamentarios  que  hablan  con  frecuencia  del  nuevo  concepto  de 
realeza  se  refieren  a  Israel  después  de  su  constitución  como  monarquía  89. 

El  malkut  Yahwéh  es  concebido  bajo  dos  aspectos:  1)  Yahwéh  es  el 
Señor  universal,  creador,  gobernador  y  juez  de  todas  las  naciones.  Su 
reino  es,  pues,  universal :  "su  trono  es  el  cielo,  y  la  tierra  el  escabel  de  sus 
pies"  se  repite  con  frecuencia  en  los  textos90;  2)  en  un  sentido  más  res- 
tringido, el  pueblo  de  Israel  es  el  reino  propio  de  Dios,  los  israelitas  son 
sus  auténticos  subditos91;  Jerusalén  es  la  ciudad  santa  del  Gran  Rey. 

Quizás  ha^va  tenido  secundariamente  algún  influjo  en  la  gestación  del 
concepto  de  Israel-reino  de  Yahwéh,  la  idea  antigua  semítica,  difundida 
por  todo  el  próximo  oriente  desde  el  tercer  milenio  antes  de  Cristo,  según 
la  cual  los  pueblos  suelen  llamarse  con  el  nombre  de  su  dios,  .son  su 
propiedad,  y  sus  súbditos  los  súbditos  de  su  reino.  Lo  cierto  es  que  entre 
los  hebreos,  a  partir  de  la  monarquía,  la  noción  de  reino  de  Dios  se  per- 
fila ya  en  ambos  sentidos  expuestos,  pero  con  un  mayor  acento  del  rei- 
nado de  Yahwéh  sobre  el  pueblo  elegido,  que  por  un  interés  en  indicar 
el  lugar  concreto  donde  se  ejerce  en  la  tierra  esa  realeza,  ya  que  toda  "la 
tierra  es  el  escabel  de  sus  pies". 

Flavio  Josefo  fue  el  primero,  que  sepamos,  que  haya  llamado  teocracia 
al  régimen  político  de  Israel  92.  Y  con  razón  lo  llama  así,  pues  la  consti- 
tución de  Israel  como  pueblo  y  como  Estado,  fue  a  iniciativa  y  por  ex- 
presa voluntad  de  Dios.  Sus  instituciones  esenciales  y  todas  sus  leyes 
tienen  a  Dios  por  autor.  Hasta  su  literatura  y  su  arte  son  sagrados.  Israel 
debe  confiar  más  bien  en  el  brazo  de  Yahwéh  que  en  sus  propios  recursos 
para  enfrentarse  con  sus  enemigos  y  contra  todo  obstáculo  del  tipo  que 
fuere  que  se  oponga  a  su  camino.  Yahwéh,  en  su  última  instancia,  aún  en 
los  tiempos  más  esplendorosos  de  la  monarquía  davídica,  o  en  los  mo- 

87.  Num.  23,  21  b. :  "Yahwéh,  su  Dios  está  entre  ellos,  y  a  El  le  aclaman  por 
rey."  Cfr.  etiam  Dt.  33,  5. 

88.  Cfr.  Roux,  art.  Koywume  en  "Vocabulaire  Biblique",  p.  260  b. 

89.  Cfr.  Roux,  ibid. 

90.  Cfr.  Sifré  sobre  el  Deuter.  32,  10  ($  313,  134  b,  Bonsirven,  Tcxtcs  rabbini- 
qucs  n.°  355) :  "mientras  nuestro  padre  Abrahán  no  había  venido  al  mundo,  por  así 
decir,  el  Santo,  b.  s.,  no  era  rey  sino  en  el  cielo  (Gen.  24,  7) ;  pero  desde  que  Abrahán, 
nuestro  padre,  vino  al  mundo,  fue  ocasión  de  que  reinara  sobre  el  cielo  y  sobre  la 
tierra  (Gen.  24,  3). 

91.  Cfr.  Mekhütá  sobre  el  Exodo  15,  7  (Bonsirven,  Textes  rabb.  n.°  93):  "El 
(Yahwéh)  muestra  gTande  su  excelsitud  contra  los  que  se  levantan  contra  El;  y  se 
levantan  contra  El  los  que  se  alzan  contra  tus  hijos.  Alzarse  contra  Israel  es  alzarse 
contra  el  Santo,  b.  s.".  —  Cfr.  Ps.  74,  23;  83,  4;  139,  21.  22;  Zac.  2,  12  etc. 

Por  el  contrario,  "ayudair  a  Israel  es  como  ayudar  al  Santo  b.  s.".  Cfr.  Jud.  5,  23. 

Cfr.  Sifré  sobre  el  Levit.  26,  41,  112  b  (Bonsirven,  Textes  rabb.  n.«  219):  "Yo 
(Yahwéh)  reinaré  sobre  vosotros;  a  pesar  de  vosotros,  no  para  vuestra  felicidad  es- 
tableceré mi  reino  sobre  vosotros".  Cfr.  Ez.  20,  32,  33. 

92.  En  Contra  Apionem  2,  16. 
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mcntos  posteriores  más  desgraciados,  es  el  verdadero  rey  de  Israel,  que 
ejercita  sus  poderes  soberanamente  por  mediación  de  su  ungido.  Verda- 
deramente los  israelitas  podían  repetirse  con  orgullo  aquellas  palabras 
del  Deuteronomio : 

"ni  hay  una  nación  tan  griande  que  tenga  a  sus  dioses  tan  cerca  de  sí,  como 
Yahwéh  nuestro  Dios  está  presente  en  todas  nuestras  peticiones"  93. 

pues  Yahwéh  escogió  y  constituyó  Israel  en  pueblo  suyo  y  su  heredad  94 
y  lo  hizo  para  Sí  un  reino  sacer'dotal,  una  nación  santa95. 

En  el  reino,  pueblo  elegido,  el  fin  religioso  es  el  principal.  Es  verdad 
que  Dios  mismo  atiende  a  la  constitución  de  una  base  social-política,  que 
facilite  humanamente  la  consecución  de  tal  fin ;  pero  lo  esencial  es  la  nota 
de  santidad  del  pueblo.  Sin  embargo,  la  manifestación  plena  del  reino  o 
reinado  de  Yahwéh,  deberá  venir  más  tarde.  Entonces  será  manifestada 
la  justicia  y  santidad  de  Dios.  Hasta  ese  día,  Yahwéh,  no  obstante  los 
prodigios  que  ha  obrado  en  favor  de  Israel,  permanece  siendo  Deus  abs- 
conditus  y  la  santidad  de  Israel  es  muy  imperfecta.  Pero  cuando  llegue 
ese  día,  el  día  de  la  manifestación  a  todas  las  naciones,  el  día  de  Yahwéh, 
su  poder  y  su  reino  resplandecerán  llenos  de  gloria. 

Ahora  bien,  para  los  hebreos,  la  gloria  del  reino  abarca  dos  aspectos : 
a)  Yahwéh  manifestará  su  Nombre  a  todos  los  pueblos,  y  b)  hará  que  su 
reino  propio,  esto  es,  Israel,  se  llene  también  de  gloria  con  la  consecu- 
ción de  la  hegemonía  mundial. 

Así,  pues,  la  manifestación  del  reino  en  el  día  de  Yahwéh  comienza 
a  llamarse  la  venida  del  reino,  no  porque  el  reino  no  exista,  sino  porque 
aún  no  se  ha  manifestado  públicamente,  ni  Dios  ha  querido  mostrar  to- 
davía a  toda  luz  su  infinito  poder. 

La  llegada  del  reino  es  esperada  con  gran  ansiedad  por  todo  Israel 96 , 
sobre  todo  a  partir  de  la  muerte  de  Salomón,  cuando  comienzan  las  su- 
cesivas crisis  de  la  historia  hebrea.  Los  Profetas  anuncian  el  Regnum 
venturum  como  la  era  de  la  santidad,  hacia  la  cual  deben  prepararse  los 
israelitas  con  el  cumplimiento  de  los  preceptos  de  la  Ley  de  Moisés,  para 
ser  dignos  de  acercarse  a  Yahwéh,  expiando  mientras  tanto  sus  pecados, 
para  apartar  la  indignación  y  el  castigo  divinos97.  Israel  vive  con  la  es- 
peranza de  la  venida  del  reino,  los  días  de  Yahwéh,  que  constituirá  la  se- 
gunda y  última  liberación,  superior  a  la  primera ;  pues  así  como  en  el 
Exodo  de  Egipto  fue  constituido  el  pueblo  elegido,  con  una  tierra  propia ; 


93.  Dt.  4,  7. 

94.  Ex.  6,  7;  Dt.  7,  6. 

95.  Ex.  19,  6. 

96.  Cofr.  p.  ej.:  Qaddis  (Bonsir.,  Text.  rab.  n.°  7).  "...que  El  haga  reinar  su 
reino  y  germinar  su  redención,  y  que  introduzca  a  su  pueblo  en  vuestros  caminos 
y  en  vuestros  caminos  y  en  vuestros  días...". 

97.  Cfr.  Is.  6,  3-5.  13. 
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así,  en  la  segunda  liberación,  Israel  será  manifestado  como  reino  propio 
de  Yahwéh,  que  le  dará  el  puesto  de  honor  y  de  mando  sobre  los  demás 
pueblos,  gobernando  desde  Jerusalén  a  todas  las  naciones,  que  se  rendi- 
rán a  Israel  y  tendrán  que  adorar  finalmente  a  Yalnvéh,  como  único  Dios 
y  Señor  del  mundo. 

De  este  modo,  en  la  esperanza  del  reino  se  mezclan  intereses  y  anhelos 
religiosos  y  terrestres.  Es  más,  Israel,  en  algunos  momentos  de  su  his- 
toria, o  bien  abandona  el  culto  del  único  y  verdadero  Dios,  o  bien,  aunque 
fiel  a  las  prácticas  externas,  en  su  interior,  en  su  corazón  no  honra  a 
Yahwéh.  Entonces  la  justicia  de  Dios  ha  de  manifestarse  por  los  castigos 
y  pruebas  tremendas  que  llevan  a  Israel  varias  veces  a  punto  de  perecer. 
Sin  embargo  en  todas  esas  crisis  la  predicación  profética  también  es  uni- 
forme: un  resto  se  salvará,  del  cual  surgirá,  la  nación  santa,  purificada 
de  sus  pecados,  bajo  la  guía  del  futuro  Mesías. 

En  tales  épocas  de  crisis,  la  restauración  nacional  es  concebida  — como 
fruto  de  todo  un  mundo  de  consideraciones,  comentarios  y  cábalas  en 
torno  a  los  oráculos  prof éticos — con  gran  riqueza  de  pormenores  y  según 
varias  formas,  que  no  es  aquí  el  lugar  de  estudiar.  Pero  brevemente  po- 
demos decir  que,  en  tiempos  más  primitivos,  el  proceso  de  realización  de 
tal  restauración  comenzaba  por  un  juicio  contra  las  naciones  opresoras 
del  pueblo  elegido  o  simplemente  idólatras ;  seguía  la  instauración  del 
nuevo  Israel,  al  que  se  le  daba  la  hegemonía  mundial,  con  centro  en  Je- 
rusalén: la  tierra  de  Israel,  base  de  la  nación,  sería  dotada  de  una  ma- 
ravillosa fertilidad  y  riqueza;  pero  las  perspectivas  no  parecen  superar 
claramente  un  marco  terrestre.  En  tiempos  más  tardíos  va  entrando  en 
juego  oscuramente  la  creencia  en  la  resurrección  de  los  muertos,  con  una 
serie  de  consecuencias  de  miras  más  elevadas.  Los  judíos  se  plantean  en- 
tonces la  cuestión  del  momento  en  que  debe  ocurrir  la  resurrección:  ¿Más 
bien  al  principio,  poco  más  o  menos  cuando  la  vuelta  de  los  exilados,  para 
que  los  israelitas  de  las  generaciones  pretéritas  puedan  participar  de  los 
goces  de  los  tiempos  mesiánicos?  ¿O  más  bien  en  la  consumación  de  los 
siglos,  cuando  tenga  lugar  el  juicio  universal?  En  este  segundo  caso,  los 
tiempos  mesiánicos  se  desenvolverán  en  un  estadio  terrestre,  prefigura- 
ción de  otro  estadio,  más  bien  celeste,  después  del  juicio  universal98. 

La  consumación  de  los  tiempos  implicará  también  la  glorificación  te- 
rrestre suprema  de  Israel,  en  cuyo  seno  serán  recibidos  como  adoptivos 
los  justos  de  otras  naciones  que  hayan  adorado  a  Yahwéh.  De  este  modo 
el  reino  de  Dios  llegará  a  su  culminación,  extendiéndose  a  todos  los  pue- 
blos. Tales  son  las  líneas  generales  en  que  quizás  pueda  sintetizarse  la 
variadísima  policromía  de  las  ideas  judaicas  sobre  el  reino  de  Dios.  Y  digo 
quizás,  porque  aquí  nos  encontramos  en  situación  semejante  a  la  que  nos 


98.  Cfr.  especialmente  Bonsirven,  Les  idees  juives  ou  tempe  de  Nótre  Scigncur 
(Bibliothéque  Catholique  des  Sciences  Religieuses,  Paris  1933)  pp.  144-6. 
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hallamos  frente  a  las  ideas  sobre  el  Mesías  y  el  reino  mesiánico,  que  en  el 
fondo  son  un  capítulo,  tal  vez  el  más  amplio,  de  la  noción  de  reino  de 
Dios. 

4.  —  Reino  de  Dios  en  la  época  intertestamentaria 

Pero  en  medio  de  todo  este  marasmo  de  ideas  escatológicas,  la  litera- 
tura apocalíptica  intertestamentaria  ahoga  la  nota  de  santidad  y  de  es- 
piritualidad del  reino  de  Dios,  en  favor  de  una  visión  nacionalística  de 
Israel,  salvo  escasas  y  precarias  excepciones".  Y,  aunque  no  es  aquí 
lugar  para  estudiar  la  cuestión,  no  puede  decirse  que  esta  literatura  ex- 
tracanónica  no  hace  sino  sacar  las  consecuencias  lógicas  de  la  imaginería 
literaria  de  los  profetas  del  A.  T.  Las  conclusiones  que  aquélla  deduce  de 
ésta  son  frecuentemente  derivadas,  unilaterales,  ilegítimas.  Es  verdad  que 
el  reino  mesiánico  visto  por  los  profetas  lleva  consigo  una  base  social  y 
externa.  Esto  es  cierto  y  es  además  necesario  que  fuese  así,  pues  siendo 
sus  miembros  hombres  y  no  ángeles,  el  i'eino  ha  de  tener  una  organiza- 
ción religiosa  social  externa  y  jerárquica ;  pero  el  mensaje  prof ético  es 
esencialmente  religioso  y  espiritual,  encaminado  a  promover  la  justicia 
y  santidad  del  pueblo. 

A  nuestro  juicio  lo  cierto  es  que  el  mensaje  profético  de  santidad  fue 
corrompido  por  la  tensión  nacionalista,  que  desvió  completamente  el  ver- 
dadero sentido  de  elección,  del  cual  era  beneficiario  Israel.  En  la  litera- 
tura intertestamentaria,  en  efecto,  la  Tóráh  y  el  Nombre  de  Yahwéh  de- 
berán ser  exaltados  como  estandartes  de  victoria,  pero  sobre  las  ruinas 
y  los  cadáveres  de  los  enemigos  de  Israel,  tras  la  victoria  terrena  de  éste; 
esa  será  precisamente  una  de  las  señales  de  la  realización  del  reino  de 
Dios  10°.  Tal  era  el  ambiente,  cada  vez  más  cerrado,  del  nacionalismo  ju- 
dío, que  condujo  al  espíritu  inquieto,  carnal  y  pletórico  de  quiméricas 
esperanzas  terrenas  y  carente,  en  cambio,  del  ansia  de  purificación  espi- 
ritual lül,  como  vemos  en  los  tiempos  que  precedieron  y  siguieron  a  la  ve- 
nida de  Nuestro  Señor.  Los  destellos  de  nobles  aspiraciones  por  un  Mesías 
trascendente,  vencedor  del  diablo  y  del  pecado,  restaurador  de  la  santi- 
dad y  justicia,  aparecen,  sí,  pero  muy  rara  vez,  en  medio  de  un  inmenso 
océano  de  ambiciones  terrestres.  Esas  altas  aspiraciones  quedan  ahogadas, 
como  náufragos  desperdigados  que  no  pueden  unir  sus  esfuerzos  para 
salvarse102.  Ni  siquiera  las  profecías  del  Siervo  de  Yahwéh  tuvieron 
fuerza  para  hacer  pensar  seriamente  en  un  mesianismo  espiritual,  que 


99.  Cfr.  por  ej.:  el  libro  de  Ecnoc  etiope  38,  1;  50,  2;  Ps.  Salomón  17,  26. 
41;  18,  6,  etc. 

100.  Cfr.  Umberto  Pisanelli,  II  segreto  messianico  nel  vangelo  di  S.  Marco 
(Collana  "Quaderni  esegetici"  Eovigo  1953)  pp.  105-6. 

101.  Cfr.  Grandmaison,  Jésus-Christ,  vol.  I,  p.  311. 

102.  M.  J.  Lagrange,  La  Messianisme  chez  les  juifs  (París  1909)  pp.  53,  265  y 
passim. 
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reportaría  la  liberación  del  pecado  y  la  santificación  por  mediación  del 
Siervo,  que  cargaría  con  nuestros  pecados 103.  Las  voces  que  clamaban 
por  una  santidad  interior  quedan  reducidas  a  personas  singulares  o  gru- 
pos más  bien  pequeños,  como  el  de  Qumran,  donde,  sin  embargo,  tampoco 
están  bien  purificadas  y  exentas  del  influjo  del  mesianismo  nacionalísti- 
co lü4.  Las  almas  se  volvían  estériles  en  el  empeño  de  alcanzar  una  justi- 
cia y  santidad  exterior,  constituida  por  una  red  enmarañada  de  innume- 
rables y  hasta  ridiculas  prescripciones,  que  agotaban  el  ánimo  incluso  de 
los  más  esforzados  cumplidores.  Y  los  rectores  de  esa  falsa  espiritualidad 
hacían  malograrse  a  las  almas  generosas,  pues  "atan  pesados  fardos  y  los 
ponen  sobre  los  hombros  de  los  demás,  pero  ellos  ni  con  un  dedo  se  es- 
fuerzan por  moverlos"  105. 

Así  se  llega  a  un  concepto  de  la  justicia  y  de  la  santidad  que  consiste 
exclusivamente  en  el  ejercicio  externo  de  una  piedad  falsa  y  sin  espíritu ; 
el  cumplimiento  exterior  de  ese  cúmulo  de  preceptos  determina,  por  el 
propio  esfuerzo  de  cada  individuo,  su  puesto  en  el  debe  y  haber',  que  cada 
hombre  tiene  ante  Dios  106,  que  se  limita,  diríamos,  a  certificar  el  cum- 
plimiento de  las  obras  de  la  Ley  por  cada  persona,  aplicándole  la  pena  o 
premio,  correspondiente.  De  este  modo  es  cada  fiel  israelita  el  único  artí- 
fice de  su  propia  justificación.  Y  la  minuciosa  casuística  llegará,  a  im- 
poner castigos  leves  por  faltas  graves  y  viceversa 107. 

Tal  era,  a  grandes  rasgos  el  concepto  del  Reino  de  Dios  y  de  la  jus- 
ticia y  santidad  de  tal  reino,  que  tenía  la  gran  masa  del  pueblo  escogido 
en  los  tiempos  en  que  apareció  la  Luz  del  mundo.  Podría  decirse  tal  vez 
que  el  período  intertestamentario  no  sólo  no  dio  un  paso  adelante  en  la 
preparación  del  Reino  de  los  cielos,  sino  que  hizo  retroceder  la  prepara- 
ción ambiental  auténtica  de  su  venida 108. 


5. — El  reino  de  Dios  en  Qumran 

En  opinión  de  cuantos  se  han  ocupado  seriamente  de  los  Manuscritos 
del  Mar  Muerto,  la  secta  de  Qumran,  en  sus  primeros  tiempos,  miraba 

103.  Cfr.  Is.  53,  5. 

104.  Cfr.  infra.  pp.  48-49. 

105.  Mt.  23,  4.  Cfr.  Strack-Biller,  Kommcntar...  1,  251  ss. 

106.  Cfr.  Bonsirven,  Sur  les  rwmcs  du  Temple  (Paris  1928)  pp.  163-5. 

107.  Cfr.  Strack-Biller,  Kommcntar,  1,  214  s. ;  Pisanelli,  II  Scgreto...  pp.  107-8. 

108.  Particularmente  graves  son  las  palabras  con  que  el  P.  Vitti  en  su  Kascgna 
sulla  ccclcsiologúi  dei  Vangeli,  p.  592,  acusaba  hace  años  — siguiendo  a  P.  F.  Schla- 
(¡ENHAiTFEN,  Der  gcistigc  character  der  jüdischen  "Rcichs",  Erwartung,  en  "Zeits.  f. 
Kath.  Teol."  51  (1927)  270-293;  473-531— a  la  literatura  intertestamentaria:  'Tésame 
eomparativistico  dei  due  termini  chiamiati  a  raffronto  (Apocalittica-Vangeli)  imposse 
il  verdetto:  l'apoealittica,  dando  un 'interpretazione  falsa  dei  profeti,  ha  influito  a 
che  il  Vangelo  predicato  tra  i  giudei  non  vi  abbia  avito  presa:  l'apoealittica  non  ha 
preparata  ma  tagliata  la  via  a  Gesú,  acentuando  i  preconcetti  sbagliatti:  lo  spirito 
apocalittico  ha  condotto  i  giudei  non  giá  al  vangelo,  mía  alia  catástrofe  nazionale". 
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la  restauración  mesiánica  y  la  manifestación  del  reino  de  Dios  on  rela- 
ción con  una  guerra  por  la  cual  todas  las  naciones  del  mundo  serían  some- 
tidas a  los  judíos,  que  previamente  habían  sido  purificados,  como  pueblo, 
bajo  la  dirección  de  la  secta  109,  la  cual  se  consideraba  como  el  verdadero 
resto  de  Israel no.  En  tiempos  posteriores  si  - — como  parece  probable —  el 
movimiento  de  Qumrán  se  identifica  con  los  ,esenios in,  en  la  secta  adquie- 
ren predominio  los  fines  religiosos  sobre  los  políticos,  hasta  el  punto  de 
organizarse  more  monachali,  y  abrazar  una  vida  en  cuyo  plan  la  medita- 
ción de  las  Escrituras  tenía  un  lugar  importante.  En  el  siglo  i  de  nues- 
tra era,  la  comunidad  de  Qumrán,  tal  como  la  presentan  los  manuscritos 
descubiertos  a  partir  de  1947,  tiene  un  carácter  pacífico.  Sin  embargo,  el 
hecho  de  que  los  romanos,  ocupantes  de  Palestina,  ajusticiaran  a  mu- 
chos esenios  — que  soportaron  valientemente  las  torturas  y  la  muerte,  se- 
gún afirma  Flavio  Josefo — ,  no  nos  lo  podemos  explicar  a  no  ser  que  di- 
chos esenios  simpatizaran  y  de  alguna  manera  colaboraran  con  los  zelotas. 
Sería  muy  extraño  que  las  autoridades  romanas  hubieran  perseguido  tan 
duramente  a  los  pacíficos  cenobitas  del  desierto  de  Judá,  sin  tener  prue- 
bas de  su  cooperación  con  los  insurrectos. 

Lo  más  lógico  es  pensar  que  los  miembros  de  Qumrán,  no  obstante 
su  condición  de  élite  religiosa  judaica,  abrigaran  parecidas  esperanzas  de 
independencia  nacional  que  los  zelotas. 

En  resumen,  la  secta  de  Qumrán  no  era  extraña  al  movimiento  nacio- 
nalista judío  ni  a  la  esperanza  del  advenimiento  del  Mesías  como  caudillo 
político-militar,  ni  a  la  manifestación  del  reino  de  Dios  propter  gloriam 
judaeorum.  En  última  instancia  su  consciencia  escatológica  habla  siempre 
de  la  guerra,  de  una  guerra  que  sostendrán,  cuando  se  cumplan  los  tiem- 
pos, los  hijos  de  la  luz  contra  los  hijos  de  las  tinieblas"  m.  Los  sectarios 
de  Qumrán  esperaban  el  establecimiento  del  reino  de  Dios  previa  des- 
trucción de  los  enemigos113,  de  modo  bien  diverso  al  mensaje  de  Jesu- 
cristo 114. 


109.  Cfr.  H.  H.  Bowley,  The  Dead  Sea  Scrolls  an  the  New  Tcstament  (Lon- 
don  SPCK  1957)  p.  20.  En  general,  para  el  reino  en  Qumrán  cfr.  este  excelente 
opúsculo  de  Rowley,  pp.  20-22. 

110.  Así  se  desprende  de  los  escritos  de  Qumrán  como  la  Kegla  de  la  Comunidad 
o  Manuale  Disciplinae  (ed.  Buitows,  Trever,  y  Bronlee,  The  Dead  Sea  Scrolls  of 
St.  Mark's  Monastery,  vol.  II  New-Haven  1951)  y  la  Batalla  de  los  hijos  de  la  lus 
contra  los  hijos  de  las  tinieblas  (edc.  Sukenik,  texto  hebreo,  Jerusalén  1948). 

111.  Cfr.  mi  opúsculo  Los  Manuscritos  del  Mar  Muerto  (en  revista  "Nuestro 
Tiempo",  Madrid,  28  (Octubre  1556)  40-41. 

112.  Cfr.  mi  opúsculo  citado  pp.  30-32. 

113.  Batalla  de  los  hijos  de  la  lus...  edic.  Sukenik,  I  pl.  8-9. 

114.  Cfr.  Eowley,  opúsculo  cit.  p.  22  ("The  Qumrán  sectaries  hoped  to  stiablish 
the  kingdom  by  killing;  Christ  by  dyin"). 
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6.  —  Conclusiones  sobre  las  relaciones  entre  pueblo  y  reino  de  Dios 

entre  los  judíos 

De  todo  lo.  expuesto  podemos  concluir  que  las  nociones  de  pueblo  o 
comunidad  de  Dios  (qfhal  Yahwéh)  y  reino  de  Dios  en  el  A.  T.  se  con- 
funden esencialmente  y  se  diferencian  en  interesantes  aspectos  acciden- 
tales : 

a)  En  primer  lugar,  para  los  israelitas  no  se  concibe  la  noción  de 
realeza  de  Dios  en  la  tierra  sin  Israel,  porque  sin  éste,  Dios  no  tiene  reino 
en  la  tierra:  "Mientras  que  nuestro  padre  Abrahán  no  había  venido  al 
mundo,  por  así  decir,  el  Santo  (bendito  sea)  no  era  Rey  más  que  en  el 
cielo  (Gen.  24,  7) ;  pero  desde  que  Abrahán  nuestro  padre  vino  al  mundo, 
él  lo  hizo  reinar  sobre  los  cielos  y  sobre  la  tierra"  (Gen.  24,  3) 115,  pues 
Israel  es  su  reino  propio116. 

b)  El  reino  universal  de  Dios  no  se  concibe  tampoco  sin  Israel.  El 
feino  universal  se  confunde  con  el  dominio  y  exaltación  de  Israel  sobre 
todas  las  naciones,  pues  Yahwéh  es  su  hombre  de  guerra  y  "cuando  Israel 
tiene  necesidad,  el  Santo  (bendito  sea)  hace  la  guerra  por  ellos  (los  israe- 
litas) y  ¡desgraciadas  entonces  las  naciones!"117.  "Ninguna  nación  del 
mundo  tendrá  licencia  de  venir  e  imperar  sobre  nosotros...  el  Santo  (b.  s.) 
os  establecerá  en  posesión  del  mundo,  desde  una  extremidad  a  la  otra"  u8. 
Ese  reino  universal  sobre  la  tierra  comenzará  con  el  Mesías119. 

c)  La  diferencia  entre  qehal  Yahwéh  y  reino  de  Dios  estriba  en  el 
aspecto  celeste  de  éste:  Yahwéh  es  Rey  de  los  cielos  independientemente 
de  Israel. 

d)  Todos  los  beneficios  del  reino  son  propter  judaeos 120. 

c)  Finalmente  el  advenimiento  del  reino  de  Dios  se  confunde  con  la 
liberación  de  Israel  de  todos  sus  males  y  su  exaltación  sobre  todos  los 
pueblos  de  la  tierra,  que  implorarán  su  alianza.  Dios  será  rey  de  todas 
las  naciones,  en  cuanto  que  éstas  se  sometan  a  Israel. 

De  este  modo,  el  reino  de  Dios  sobre  la  tierra,  restringido  antes  al  pue- 
blo de  Israel,  se  dilatará  umversalmente,  no  sin  que  de  alguna  manera 
sea  también  propter  judaeos  tal  dilatación. 


115.  Sifré  al  Deut  32,  10  $  313,  134  b.  Cfr.  Bonsirven,  Trxtes  rabb.  n.°  355  p.  81. 

116.  Cfr.  Mekhiltá  al  Exodo  15,  7  (Bonsirven,  Textes  rabb.  n.°  93,  p.  22). 

117.  Cfr.  Mekhiltá  al  Exodo  15,  3  (Bonsirven,  Tcx.  rabb.  n.°  90) ;  Sifré  al  Deut. 

118.  Cfr.  Sifré  al  Deutcron.  32,  12  5  315,  135  a.  (Bonsirven,  Text.  rabb.  n.°  356). 
Cfr.  etiam  EZ.  48,  30. 

119.  Cfr.  Mekhiltá  al  Exodo  17,  2  p.  187  (Bonsirven,  Tex.  raibb.  n.°  118. 

120.  Cfr.  Sifré  al  Dcuteron.  32,  12  315,  135  a.  (Bonsirven,  Tex.  rabb.  n.°  356. 
Idem.  13,  316,  135  b.  (Bonsirven,  o.  o.  n.°  357). 
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2)     LA   NOCION   DE    REINO   DE   LOS   CIELOS  EN   SAN  MATEO 

1.  —  El  Evangelio  del  reino 

El  P.  Benoit121  llega  a  afirmar  que  podría  definirse  el  Evangelio  de 
S.  Mateo  como  un  drama  en  siete  actos  sobre  la  venida  del  reino  de  los 
cielos.  No  le  falta  razón  al  sabio  dominico,  pues  Mateo  no  cesa  de  hablar 
del  reino  a  lo  largo  de  todo  su  Evangelio.  De  tal  modo  es  esto  así  que  el 
título  de  Evangelio  del  reino,  aunque  podría  aplicarse  a  cada  uno  de  los 
Sinópticos,  es  por  excelencia  el  primer  Evangelio  el  que  más  derecho 
tiene  para  él.  Podría  decirse  que  el  objeto  del  escrito  del  antiguo  publi- 
cano  es  la  narración  histórico-religiosa  de  la  proclamación  de  la  venida 
del  reino,  la  promulgación,  sobre  este  mundo  sublunar  y  sobre  la  historia 
humana,  de  la  soberana  decisión  de  Dios  de  manifestar  y  ejercer  desde 
ahora  su  realeza  L22.  Con  la  proclamación  de  la  venida  del  reino  se  anun- 
cia el  comienzo  de  la  era  de  la  salud  — la  buena  nueva —  en  la  que  Dios 
— mediante  la  Encarnación  de  su  Hijo  constituido  Rey-Mesías  universal 
y  sacerdote  sumo  y  eterno —  debe  establecer,  por  vía  de  amor  y  sacrificio, 
el  soberano  imperio  en  los  corazones  de  los  hombres  ¡  impei'io  que  habrá 
sido  substraído  e  impedido  por  el  imperio  antagónico  del  pecado,  al  cual 
la  Ley  antigua  no  había  podido  desplazar.  Hasta  ese  momento,  Dios,  que 
era  el  verdadero  rey  de  Israel,  pero  que  no  ejercía  visiblemente  su  reinado 
ni  manifestaba  su  realeza  sino  limitadamente,  va  a  hacer  realidad  su 
reinado  en  el  nuevo  Israel  rescatado  por  el  Mesías,  que  constituiría  la 
nueva  comunidad,  el  nuevo  qehal  Yáfwéh. 

Cuando  el  anuncio  y  la  llamada  al  reino  de  los  cielos  son  proclamados 
primeramente  por  Juan  el  Bautista  en  las  márgenes  del  Jordán,  en  el 
curso  último  del  río,  por  la  misma  región  por  la  que  los  israelitas  atra- 
vesaron su  histórico  cauce  bajo  el  caudillaje  de  Josué,  y  cuando  poco 
más  tarde  fue  anunciado  el  reino  por  el  mismo  Jesús,  en  ambos  momen- 
tos, la  reacción  de  las  turbas  no  fue  ni  de  indeferencia,  ni  de  extrañeza 
o  estupor,  ni  de  miedo,  ni  siquiera  de  extraña  curiosidad.  Al  contrario,  el 
anuncio  fue  acogido  con  entusiasmo  y  alegría ;  como  la  llegada  de  algo 
que  durante  mucho  tiempo  se  ha  esperado  ansiosamente  y  ha  dado  sen- 
tido a  la  propia  vida;  el  reino  esperado  era  venido.  La  gran  esperanza 
de  Israel  estaba  a  punto  de  comenzar  a  realizarse. 

El  pueblo  judío  no  se  había  equivocado  acerca  del  objeto  de  su  espe- 
ranza, ni  había  sido  finalmente  defraudado.  Pero  la  gran  paradoja,  la 
gran  equivocación,  el  gran  misterio  radicaba  en  la  naturaleza  de  tal  reino, 
completamente  diferente  de  cuanto  la  gran  masa  israelita  había  soñado. 


121.  L'Evangile  selon  Saint  Matthicu  (La  "Sainte  Bible"  de  Jérusalem  1950). 
Iniroduction  p.  32. 

122.  Cfr.  Eoux,  Eoyaume  ("Vocb.  Biblique")  p.  261. 
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Tal  desviación  constituye  una  de  las  principales  razones  del  llamado 
secreto  mesiánico,  al  que  mejor  sería  llamar  discreción  mesiánica 123.  En 
virtud  de  tal  discreción  Jesús  guardaba  a  menudo  y  hacía  guardar  a  los 
que  escuchaban  un  prudente  silencio  acerca  de  su  condición  mesiánica. 

Esta  conducta  de  Jesús  estaba  en  función  de  las  circunstancias :  debía 
primeramente  formar  la  conciencia  de  las  turbas  y  de  los  sectores  de  la 
nación  acerca  de  la  verdadera  naturaleza  del  reino,  para  evitar  una  tu- 
multuosa revuelta  del  pueblo  contra  los  romanos,  de  seguro  mayor  que 
las  varias  que  tuvieron  lugar  por  aquellos  años:  era  tan  recia  la  tensión 
nacionalístico-mesiánica  por  aquel  entonces,  como  es  sabido,  que  podía 
producirse  con  facilidad  una  conmoción  de  tal  especie  ante  una  provo- 
cación no.  muy  ardiente  V2A. 

2.  —  Características  de  la  proclamación  del  reino 
a)    El  bien  moral. 

La  proclamación  del  reino  se  presenta  en  Mateo  como  una  llamada  a 
la  conversión  que  implica  no  sólo  un  mero  cambio  de  mente  (^.Exávoia), 
sino  una  orientación  de  la  conducta  humana  principalmente  moral,  ha- 
cia Dios.  Es  el  cambio  de  dirección  (3^),  propiamente  la  aversio  a  crea- 
turis  et  conversio  ad  Deum.  Es  la  llamada,  por  medio  de  la  penitencia  de 
corazón,  a  la  justicia  y  santidad.  Tal  es  el  mensaje  del  Bautista125  y  tal 
es  una  parte  importantísima  de  la  predicación  de  Jesús. 

Por  lo  tanto,  el  reino  no  se  presenta  como  un  estado  o  situación,  en  el 
que  se  goza  de  los  bienes  naturales  y  espirituales,  que  reporta  la  victoria 
singular  de  la  plenitud  de  los  tiempos.  En  todo  caso,  ese  estado  de  gozo 
es  una  consecuencia  de  la  lucha  por  la  adquisición  del  reino :  Buscad  pri- 
mero el  reino  de  Dios  y  su  justicia  (santidad)  y  todo  lo  demás  se  os  dará 
por  añadidura126.  La  llamada  es,  pues,  no  al  goce  de  unos  bienes,  sino  a 
la  santidad,  al  bien  moral  exercendo.  Tampoco  se  presenta  como  un  estado 
ideal,  como  el  establecimiento  de  un  orden  perfecto  o  dorado.  Jesús  no 
habla  directamente  de  ello ;  sólo  lo  alude  como  algo  que  vendrá  más  tarde, 
después  de  constituido  el  reino  y  no  en  el  estadio  terrestre,  sino  después, 
en  el  banquete  celestial. 

La  predicación  de  Jesús  no  se  presenta  como  una  teoría  moral  ideal; 
pero  sí  es  esencialmente  moral,  en  cuanto  que  es  llamada  a  vivir  una  vida 
moralmente  santa  y  da  las  normas  fundamentales  que  informan  el  espí- 

  *\rwm 

123.  Propongo  tal  cambio  de  terminología,  porque  no  se  trató  verdaderamente  de 
un  secreto,  sino  de  un  prudente  silencio  discrecional. 

124.  De  esta  prudente  conducta  de  Nuestro  Señor  para  evitar  un  peligro  seme- 
jante lian  quedado  varios  testimonios  en  los  mismos  Evangelios.  Cfr.  por  ej.:  Juan 
11,  48;  19,  15  etc. 

125.  Cfr.  Mt.  3,  1-12. 

126.  Mt.  6,  33  sig. 
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ritu  de  esa  moralidad.  Jesús  exhorta  y  manda  no  sólo  la  observancia  de 
unos  preceptos,  sino  la  consecución  de  una  actitud  sincera  para  el  bien 
moral.  El  discurso  de  la  Montaña  enseña  una  escala  de  bienaventuranzas 
morales,  por  grados,  que  indican  tal  actitud  del  hombre  ante  el  bien  mo- 
ral o  santidad.  La  moral,  en  fin,  de  las  bienaveturanzas  sobrepasa  ilimita- 
damente la  ética  del  cumplimiento  de  preceptos.  Las  tres  primeras  de 
esas  bienaventuranzas  ordenan  la  actitud  de  amor  a  la  pobreza,  a  la  hu- 
mildad, y  a  la  paciente  esperanza,  en  contraposición  al  amor  de  las  rique- 
zas, al  orgullo  y  a  la  inquieta  impaciencia  y  ambición 127 '.  Otra  tríada  de 
virtudes  (o  actitudes),  esto  es,  al  afán  de  santidad,  la  misericordia  y  la 
pureza  de  corazón,  regulan  nuestra  conducta  con  Dios,  con  el  prójimo  y 
con  nosotros  mismos 128.  Finalmente,  las  dos  últimas  bienaventuranzas  co- 
ronan la  perfección  en  el  reino,  al  sufrir  con  alegría  las  pruebas  y  tri- 
bulaciones inmerecidas  y  devolver  siempre  bien  por  mal 129. 

La  proclamación  del  reino  se  presenta,  pues  — •]  gran  extrañeza  para 
los  inquietos  nacionalistas  judíos ! — ,  como  la  llamada  a  vivir,  de  verdad, 
aquella  promesa  de  gens  sancta,  regnum  sacerdotale130,  casi  olvidada  en 
el  período  intertestamentario  y  sobre  la  que  Jesús  no  cesa  de  insistir, 
bajo  variadas  formulaciones,  que  pueden  resumirse  en  su  frase :  sed  per- 
fectos como  vuestro  Padre  celestial  es  perfecto131. 

b)    La  liberación  del  pecado  y  de  Satanás. 

Otra  característica  de  la  proclamación  del  reino  está  constituida  por 
su  presentación  como  liberación  de  la  doble  esclavitud  del  pecado  y  de 
Satanás.  A  este  fin  va  dedicada  nada  menos  que  toda  la  extensa  narración 
de  las  múltiples  curaciones  y  de  las  expulsiones  de  demonios.  Sabida  es 
la  concepción  judaica  de  la  enfermedad  como  efecto  del  pecado,  como  una 
consecuencia  de  éste  y  castigo  del  mismo 132.  Los  relatos  de  curaciones  mi- 
lagrosas tienen,  entre  otras,  la  finalidad  de  explicar  la  liberación  del  pe- 
cado ;  incluso,  en  algunos  casos,  la  curación  va  expresamente  unida  al 
perdón  de  los  pecados.  Algo  semejante  ha  de  decirse  acerca  de  las  expul- 
siones de  demonios  por  Jesús,  cuya  finalidad,  evidentemente  es  mostrar 
la  liberación  del  imperio  de  Satanás,  además  del  acto  de  caridad  hacia 
los  hombres.  A  este  propósito  es  interesante  considerar  la  perícopa  de 
Mateo  12,  22-29,  en  la  que,  tras  la  curación  de  un  poseso  ciego  y  mudo, 
dicen  los  fariseos  a  las  turbas:  "ese  no  expulsa  a  los  demonios  sino  pof 
poder  de  Belzebul,  él  principe  de  los  demonios" 133. 


127.  Cfr.  Mt.  5,  3-5. 

128.  Mt.  5,  6-8. 

129.  Mt.  5,  9-12. 

130.  Ex.  19,6. 

131.  Cfr.  Mt.  5,  44-48. 

132.  ¿Quién  pecó,  éste  o  sus  padres,  para  que  naciera  ciego?  (Jn.  9,  1-3). 

133.  Mt.  12,  24. 
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A  lo  cual  Jesús,  después  de  demostrarles  la  necedad  de  la  calumnia, 
concluye :  "Pero  si  es  por  el  Espíritu  de  Dios  por  lo  que  yo  expulso  a  los 
demonios,  >es  que  entonces  el  reino  de  Dios  ha  llegado  para  vosotros" 134 . 

En  la  misma  línea  está  la  razón  del  por  qué  a  los  discípulos  enviados 
con  la  misión  de  predicar  que  el  reino  de  Dios  está  a  punto  de  llegar,  les 
manda  que  a  tal  mensaje  unan  las  acciones  siguientes,  para  las  que  les 
da  expresamente  el  poder :  "curad  a  los  enfermos,  resucitad  a  los  muer- 
tos, purificad  a  los  leprosos,  expulsad  a  los  demonios" 135 . 

La  misión  de  Jesús  como  liberador  de  la  esclavitud  del  pecado  tiene 
tanta  importancia  en  Mateo,  que  ya  en  la  aparición  del  Angel  a  San  José, 
una  de  las  escasas  características  que  se  dan  sobre  el  niño  que  va  a  nácel- 
es precisamente  que  deberán  ponerle  por  nombre  Josu'a  =  Salvador,  por- 
que él  salvará  a  su  pueblo  de  sus  pecados136. 

Finalmente,  en  Mateo,  ambas  liberaciones  del  pecado  y  de  Satanás 
están  íntimamente  relacionadas,  pues  Satán,  el  adversario,  el  malo137  es 
el  tentador  y  el  instigador  del  pecado,  que  tras  baber  tentado  inútilmente 
a  Jesiis,  en  el  desierto,  sugiriéndole  el  camino  del  mesianismo  terreno 138. 
ahora  está  empeñado  en  hacer  caer  a  los  discípulos. 

c)  El  reino  es  presentado  por  medio  de  la  palabra. 

El  reino  de  los  cielos  es  proclamado  entro  los  hombres,  en  primer 
lugar  por  medio  de  la  palabra.  Jesucristo  predica.  Esa  palábfa  consti- 
tuye en  cierto  modo  el  centro  de  la  buena  nueva  que  se  da  a  los  hombres. 
Una  forma  muy  común  de  esta  predicación  es  la  parábola,  manera  indi- 
recta, pero  muy  en  consonancia  con  la  mentalidad  judaica,  para  explicar 
los  mistefios  y  la  naturaleza  del  reino  de  los  cielos.  Es  predicación  por 
analogía ;  en  acomodación  popular  ¡  pero  clara  para  aquéllos  quo  están 
bien  dispuestos.  Sin  embargo,  para  los  endurecidos  de  corazón  es  punto 
menos  que  impenetrable139.  La  venida  del  reino  y  el  reino  mismo  consti- 
tuyen un  misterio,  para  cuya  penetración  se  necesita  humildad,  docilidad 
de  mente  y  de  corazón. 

Misteriosamente  esta  palabi'a  del  reino  es  el  mismo  Jesucristo. 

d)  A  la  palabra  acompañan  las  acciones. 

La  proclamación  del  reino  no  sólo  se  hace  por  medio  de  las  parábo- 
las, etc.,  en  resumidas  cuentas,  por  medio  de  la  palabra,  sino  también 
por  las  acciones  o  signos  que  la  acompañan,  es  decir,  por  los  milagros. 
Estos  son  una  señal,  un  signo  de  la  proclamación  del  reino,  de  que  el  reino 
ha  comenzado  o  está  para  comenzar.  Que  los  milagros  sean  un  signo  de 

134.  Mt.  12,  28. 

135.  Cfr.  Mt.  10,  1-8. 

136.  Mt.  1,  21. 

137.  Mt.  6,  13. 

138.  Mt.  4,  1-11. 

139.  Cfr.  Mt.  13,  10-17.  Cfr.  etiam  Roux,  Hayaumc  (en  "Vocabulaire  Bibl.") 
p.  261  a. 
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la  venida  del  reino  se  desprende  de  multitud  de  pasajes140.  Estos  signos 
forman  parte  del  mensaje  mismo  del  reino  que  comienza. 

La  relación  entre  los  signos  y  el  reino  es  argumentada  también  a  par- 
tir del  A.  T.  Por  ejemplo,  el  pasaje  de  Mt.  11,  4-5  es  una  alusión  directa 
a  varios  textos  del  A.  T.,  concretamente  de  Isaías141:  con  ello  Jesús  mues- 
tra al  Bautista  que  se  están  cumpliendo  las  profecías  me.siánicas  refe- 
rentes a  los  milagros  que  debería  obrar  el  Mesías. 

e)  El  reino  es  presentado  como  cumplimiento  de  los  oráculos  mc- 
siánicos. 

En  San  Mateo  especialmente,  pero  también  en  los  otros  Sinópticos,  la 
expresión  reino  de  los  cielos  se  pone  en  íntima  relación  con  la  figura  del 
Mesías  y  con  la  instauración  del  reino  mesiánico;  ello  es  demostrado  en 
el  Evangelio  por  la  predicación  (palabra)  y  por  los  signos  (milagros), 
como  hemos  dicho.  Pero  este  aspecto  mesiánico  de  la  presentación  del 
reino  no  es  igualmente  predicado  a  todos  desde  el  pi-incipio  del  ministe- 
rio público  de  Jesús,  sino  que  tiene  un  movimiento  pendular,  según  las 
circunstancias,  aunque  puede  observarse  una  progresión  en  su  manifes- 
tación pública  142.  En  los  primeros  tiempos  de  su  vida  pública  Jesús  no  se 
muestra  siempre  con  claridad  como  Mesías  al  pueblo,  sino  a  las  personas 
mejor  dispuestas,  como  el  Bautista  o  los  Doce.  Al  final,  en  cambio,  lo 
dirá,  abiertamente  aun  a  los  mismos  sumos  sacerdotes143. 

Es  curioso  advertir  el  cambio  de  actitud  del  rabinismo  posterior  a  Je- 
sús en  comparación  con  el  precedente  acerca  de  la  expresión  el  reino  de 
los  cielos  se  acerca.  En  los  rabinos  de  los  siglos  I  y  II  después  de  Cristo, 
el  advenimiento  del  reino  adquiere  un  sentido  eminentemente  moral,  pero 
poco  trascendente.  Es  decir,  venir  o  acercarse  a  un  fiel  israelita  el  reino 
de  los  cielos  equivale,  poco  más  o  menos  ,a  decir  que  ese  fiel  se  somete  a 
la  voluntad  de  Yahwéh  y  cumple  bien  la  Ley144.  Así,  cuando  uno  recita 

la  Sema' 145  quire  expresar  su  propósito  de  someterse  al  yugo  del  reino 
de  los  cielos146.  Del  mismo  modo,  quien  se  aleja  del  pecado  recibe  sobre 
sí  el  reino  de  los  ciclas  147. 

Según  el  P.  Bonsirven  148  tampoco  tiene  un  carácter  mesiánico  la  ex- 
presión reino  de  ío.s  cielos  en  las  'preces  judaicas  antiguas.  Empero,  en 
ellas  se  alude  a  un  reino  de  Dios  evidente  y  universal. 

140.  Cfr.  por  ej.:  Mt.  8,  17;  10,  1-8;  11,  2-6;  12,  22-28,  etc. 

141.  Is.  26,  19;  29,18  s.;  35,  5s.;  61,  1  s. 

142.  Cfr.  supra  lo  que  dijimos  acerca  de  la  discreción  o  secreto  mesiánico. 

143.  Cfr.  Mt.  26,  63-65. 

144.  Cfr.  Bonsirven,  Idees  juives  p.  147. 

145.  Cfr.  Bonsirven,  Tex.  rabb.  núms.  1,  2,  405,  406,  411,  etc.  etc. 

146.  Tal  es  la  sentencia  de  Rabbi  Gameliel,  hacia  el  año  90  (p.  O.).  Cfr.  B'rakhót 
2,  5;  15  a.  Cfr.  etiam  Bonsirven,  Idees  juives  p.  147. 

147.  Sentencia  de  Rabbi  Eleazar  b.  Azaría,  hacia  el  año  100  d.  C.  en  Sifré  al 
Levit.  20,  26,  93  d.  (Bonsirven,  loe.  ext.). 

148.  Idees  juives  p.  148. 
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Son  solamente  los  libros  apócrifos  y  particularmente  las  Sibilas  he- 
lenísticas las  que  celebran  el  reino  futuro  con  carácter  mesiánico  o  esca- 
tológico 149. 

Contra  toda  esta  literatura  y  sentir  judaicos,  hemos  de  decir,  reca- 
pitulando, que  Mateo  polemiza  — no  por  cuenta  propia,  sino  como  testigo 
de  la  predicación  de  Jesús — ,  presentando  el  reino  de  los  cielos  con  un 
carácter  completamente  mesiánico.  Como  observa  Roux  acertadamente 150 
no  es  por  azar  por  lo  que  Jesús  emplea,  a  propósito  del  reino,  imágenes 
como  las  de  la  siembra,  la  luz,  la  simiente  que  crece,  etc.,  estas  son,  pre- 
cisamente, las  que  ilustran  la  venida  del  reino  mesiánico  en  los  textos 
del  Antiguo  Testamento151. 

/)    El  reino  de  los  cielos  es  esencialmente  espiritual,  no  político. 

En  efecto,  el  reino  de  los  cielos  se  presenta  con  unos  comienzos  mo- 
destos152, balbucientes153.  Se  le  conquista  luchando  contra  uno  mismo154, 
con  espíritu  de  obediencia 155  y  de  abnegación  y  renuncia 156.  Lo  con- 
quistan los  humildes  y  pequeños157. 

El  reino  anunciado  por  Jesús  es,  pues,  esencialmente  espiritual.  El 
programa  político  y  de  independencia  nacional  — como  preparación  para 
la  realización  del  reino,  que  imaginaban  los  judíos  contemporáneos  de 
Jesús —  no  aparece  por  ninguna  parte  del  primer  Evangelio.  Es  más, 
Jesús  lo  repudia  ¡  es  desde  la  o'uz  desde  donde  Jesús  impondrá  su  reino 
universal  atrayendo  a  Sí  todas  las  cosas  158.  Cuando  el  título  de  Mesías, 
como  el  de  Rey,  puede  ser  entendido  equivocadamente,  Jesús  lo  recha- 
za159. Sin  embargo,  Jesús  es  verdadero  rey160;  pero  su  reino  no  es  corrió 
los  reinos  de  la  tierra  161.  En  lugar  de  victorias  guerreras  clamorosas,  los 
discípulos  de  Jesús,  los  ciudadanos  del  reino,  deben  estar  dispuestos  a 
tomar,  como  su  Maestro,  la  cruz  y  seguirle162.  Aunque  en  última  instan- 
cia todos  los  poderes  vienen  de  Dios,  Jesús  establece  un  principio  de  auto- 
nomía o  independencia  entre  los  poderes  religioso  y  civil 163. 

149.  Cfr.  citado  por  Bonsirven,  ibid:  Testamento  de  Bmjamtn  10,  7;  Asunción 
de  Moisés  10,  1. 

150.  Royanme  (en  Vocab.  Bibl.)  p.  261  b. 

151.  Cfr.  1  Reyes  11,  36;  2  Cron.  21,  7;  Psal.  119,  105;  132,  17;  Oseas  2, 
23-24;  Jerem.  31,  27;  Isaías  55,  10  etc. 


152. 

Mt. 

13,  31-33. 

153. 

Mt. 

13,  18-23;  37,  43. 

154. 

Mt. 

7,  13-14;  11,  12. 

155. 

Mt. 

7,  21;  12,  50. 

156. 

Mt. 

10,  37-39;  16,  24-25. 

157. 

Mt. 

5,  3-10;  11,  25;  13-6. 

158. 

Juan  12,  31-33. 

159. 

Mt. 

14,  22. 

160. 

Mt. 

28,  1. 

161. 

Mt. 

26,  52. 

162. 

Mt. 

10,  38-39;  16,  24. 

163. 

Mt. 

22,  15. 
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En  resumen,  Jesús  repudia  para  el  reino  las  ambiciones  de  gloria  y 
prosperidad  terrenales  y  de  dominicio  político ;  predica  el  reino  demos- 
trando el  verdadero  sentido  que  tiene,  ya  anunciado  por  los  profetas, 
como  un  reino  verdaderamente  mesiánico  y  esencialmente  religioso 164. 

g)  El  reino  tiene  su  centro  en  la  persona  de  Jesús. 

Jesucristo  se  presenta  no  sólo  como  el  predicador  del  reino  que  está  al 
llegar,  sino  como  el  fundador,  el  realizador  e  instaurador  de  ese  reino. 
"El  misterio  del  reino  se  identifica  con  el  secreto  mesiánico  de  Jesús. 
Porque  El  está  ahí,  el  reino  está  ahí,  con  esa  presencia  secreta  que  es 
la  suya" 165.  En  función  de  la  relación  de  la  presencia  de  Jesús  y  la  ve- 
nida del  reino  parece  que  deben  interpretarse  ciertas  palabras  misteriosas 
de  Nuestro  Señor166  y  cómo  se  explica  la  necesidad  de  la  fe  en  Jesu- 
cristo para  participar  del  reino  de  los  cielos.  Porque  Jesús  manifiesta 
claramente  al  final  que  El  es  el  Mesías  que  había  de  venir:  pero  no  el 
Mesías  de  las  orgullosas  y  vanas  esperanzas  de  muchos  judíos,  sino  el 
Mesías  humilde,  que  ha  venido  a  servir  y  no  ha  ser  servido  y  a  dar  su 
vida  como  rescate  de  muchos167.  El  se  manifiesta  como  Mesías  doliente, 
Siervo  de  Yahwéh,  que  los  sacerdotes  y  los  ancianos  del  pueblo  entrega- 
rán a  los  suplicios  y  a  la  oprobiosa  muerte  de  la  cruz168,  pero  que  des- 
pués resucitará. 

h)  La  universalidad  del  reino. 

Una  de  las  notas  con  que  se  presenta  el  reino  y  que<  tiene  especial 
interés,  es  la  de  su  universalidad.  Ya  desde  los  primeros  oráculos  divinos, 
el  reino  de  Dios  se  anuncia  adornado  de  universalismo.  La  misma  pro- 
mesa a  Abrahán  contiene  la  bendición  divina  para  todas  las  naciones  de 
la  tierra 169.  La  misma  voluntad  salvífica  de  Dios  para  todos,  sin  distin- 
ción expresa  en  los  escritos  proféticos,  como  por  ejemplo,  en  Isaías170, 
Miqueas171  y  los  Salmos172. 

Pero,  como  otras  tantas  notas  importantes  del  reino  de  los  cielos  vati- 
cinadas en  los  oráculos  sagrados,  cobran  una  orientación  diferente  en  el 
pensamiento  judaico  intertestamentario:  en  nuestro  caso,  los  judíos  con- 
temporáneos de  Jesús  y  de  las  inmeditas  generaciones  precedentes  no 
conceden  a  los  gentiles,  los  despreciados  goyim,  una  participación  a  pari 
con  los  israelitas  respecto  de  los  beneficios  del  reino:  aunque  un  número 

164.  Cfr.  E.  Medebiklle,  airt.  Église  (en  "Diction.  de  la  Bible".  Supplém.  II), 
col.  517. 

165.  Eoux,  Royanme  ("Vocab.  Bibl.")  p.  261b.  Cfr.  Mt.  12,  28. 

166.  Cfr.  por  ej.:  Mt.  11,  12. 

167.  Mt.  20,  28. 

168.  Mt.  16,21;  17,  22-23;  20,  17-19. 

169.  Gen.  12,  3;  18,  18. 

170.  25,  6-8;  56,  3-8;  66,  19-21. 

171.  6,  1-3. 

172.  P.  87,  etc. 
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indeterminado  de  gentiles,  convertidos  al  judaismo,  alcanzará  también 
la  herencia  del  reino,  estos  no  podrán  propiamente  llamar  padres  a  los 
grandes  antepasados  de  la  estirpe  de  Jacob,  ni  contar  como  los  hebreos  con 
la  superabundancia  de  méritos  de  los  pistos  del  A.  T.  para  cubrir  sus 
propias  deficiencias173.  Necesitarán,  en  cambio,  haberse  sometido  al  cum- 
plimiento exacto  y  minucioso  de  la  Ley  y  de  las  tradiciones  judaicas,  a 
la  circuncisión,  etc.174.  Para  la  conciencia  judaica  era,  por  tanto,  muy 
difícil  concebir  un  verdadero  universalismo  del  reino. 

Por  ello  Jesús  tendrá  que  polemizar  contra  tal  ambiente  para  dejar 
bien  sentada  esta  característica  del  reino,  que  a  pesar  de  todo,  tanto  San 
Pablo  como  S.  Mateo,  tendrán  que  combatir  con  todas  sus  fuerzas,  aun 
dentro  del  cristianismo.  Así,  Mateo  recordará  el  último  mandamiento  de 
Jesucristo,  aquel  que  dio  pocas  instantes  antes  de  su  Ascensión,  y  estimará 
ponerlo  en  sitio  bien  destacado,  esto  es,  como  últimas  palabras  de  su 
Evangelio :  Id,  pues,  y  convertid  en  discípulos  a  todas  las  gentes,  bauti- 
zándolas en  el  nombre  del  Padre  y  d,el  Hijo  y  del  Espíritu  Santo  y  ense- 
ñándoles a  observar  cuanto  os  he  mandado.  Y  he  aquí  que  yo  estaré  siem- 
pre con  vosotros  hasta  el  fin  del  mundo175. 

3.  —  Condiciones  para  la  entrada  en  el  reino 

La  predicación  de  Jesús  no  se  limitó,  claro  está,  a  anunciar  la  inmi- 
nencia y  la  proclamación  del  reino.  Jesús  exigía  el  arrepentimiento  de 
los  pecados  y  el  ejercicio  de  las  virtudes  evangélicas :  Desde  entonces, 
comenzó  Jesús  a  predicar  y  a  decir:  arrepentios,  porque  el  reino  de  los 
cielos  está  a  punto  de  llegar 176. 

En  el  lugar  paralelo  de  S.  Marcos  la  idea  está  reconocida  de  modo 
aún  más  completo:  El  tiempo  se  ha  cumplido:  se  ha  acercado  el  reino  de 
Dios:  arrepentios  y  creed  en  el  Evangelio177. 

De  aquí  se  puede  colegir  que  todas  las  condiciones  para  la  entrada 
en  el  reino  se  agrupan  en  torno  a  estos  dos  requisitos:  arrepentimiento 
y  fe178.  La  predicación  evangélica  tiende  a  hacer  hijos  del  reino.  La 
cuestión  se  plantea  para  los  oyentes  de  Jesús  en  estos  términos:  ser  o  no 
ser  hijas  del  reino. 

Ahora  bien,  la  práctica  de  las  virtudes  evangélicas  no  sólo  hace  a 
los  hombres  dignos  de  entrar  en  el  reino  de  los  cielos,  sino  que  esas  vir- 
tudes son  también  los  signos  de  pertenecer  al  reino,  pues  son  al  mismo 


173.  Cfr.  Pisanelij,  II  segreto  p.  109. 

174.  Cfr.  Psal.  Sal.  17,  27-29;  L.  jubileos  20,  31-33  etc.  —  Cfr.  etiam  Grandmai- 
SON,  Jésus-Christ,  I,  393;  PlSANELLi,  loe.  cit. 

175.  Mt.  28,  19-20. 

176.  Mt.  4,  17. 

177.  Me.  1,  15. 

178.  Cfr.  Rpux,  Royanme  p.  262  a. 
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tiempo  el  fruto  del  verdadero  arrepentimiento  y  de  la  auténtica  fe179: 
cada  hombre  debe  examinarse  sinceramente  y  verá  on  su  corazón  si  es  o 
no  hijo  del  reino. 

El  reino  empero  no  viene  todo  de  una  vez,  sino  que  es  semejante  a 
una  semilla  que  es  arrojada  al  campo,  la  cual  fructifica  en  proporción  de 
las  cualidades  de  la  tierra  que  la  recibe,  es  decir,  en  razón  de  las  dispo- 
siciones del  que  escucha  la  palabra  del  reino180.  Así,  pues,  como  dijimos 
antes,  los  comienzos  son  modestos,  como  ocurre  con  el  grano  de  mostaza, 
que  siendo  muy  pequeño  de  tamaño  está,  sin  embargo,  destinado  a  ser 
un  árbol  grande,  o  con  la  levadura,  que  siendo  mezclada  en  muy  pequeña 
proporción  con  la  gran  masa  de  harina,  sin  embargo  hace  fermentar  a 
toda  ésta 181 . 

Estas  cosas  ocurren  así  porque  Dios  es  un  Padre  bueno  para  los  hom- 
bres. El  fundamento  de  la  proclamación  y  de  la  venida  del  reino  no  es 
otro  que  la  infinita  bondad  de  Dios,  que  se  muestra  Padre  y  quiere  que 
nosotros  seamos  sus  hijos :  su  reino  es  un  reino  paternal  en  las  almas : 
no  llaméis  a  nadie  padre  nuestro  sobre  la  tierra,  pues  vosotros  no  tenéis 
más  que  uno,  *el  Padre  celestial182.  El  está  transido  de  la  más  tierna  soli- 
citud por  nosotros 183.  De  ahí  que  nosotros  debamos  esforzarnos  y  traba- 
jar por  el  advenimiento  de  su  reino  con  el  cumplimiento  de  su  divina 
voluntad 184,  guardando  sus  preceptos 185,  entregándonos  a  un  santo  aban- 
dono y  confianza  filial  en  sus  manos 186. 

Podríamos  hacer  de  la  enseñanza  de  Mateo  un  esquema  de  diez  con- 
diciones para  la  entrada  en  el  reino,  las  cuales  son  a  su  vez  diez  frutos 
del  mismo : 

1)  Es  necesario  hacer  penitencia  y  cambiar  de  sentimientos  y  con- 
ducta (Lisxavoeiv) 187. 

2)  Creer  en  Jesús 188 

3)  Ser  pobre  de  espíritu 189 . 

4)  Ser  humilde  19°. 


179. 

Cfr. 

Roux,  ibid. 

180. 

Mt. 

13,  3-23. 

181. 

Mt. 

13,  31-33. 

182. 

Mt. 

23,  9. 

183. 

Mt. 

6,  25-24. 

184. 

Mt. 

6,  10. 

185. 

Mt. 

7,  21;  12,  50. 

186. 

Mt. 

6,  25-33;  7,  7-11. 

187. 

Mt. 

4,  7.  17;  11,  20  s. 

188. 

Mt. 

18,  6. 

189. 

Mt. 

5,  3. 

190. 

Mt. 

5,  4;  18,  4. 
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5)  Ser  dulce  y  paciente,  sabiendo  aceptar  con  serenidad  el  sufri- 
miento y  la  persecución191. 

6)  Tener  grandes  deseos  de  justicia  y  santidad192. 

7)  Ser  misericordioso193. 

8)  Ser  pacífico194. 

9)  Perdonar  desde  lo  más  íntimo  del  corazón  a  los  que  nos  han 
ofendido 195,  rogar  por  los  enemigos  y  amarlos  sinceramente 196. 

10)    En  resumen,  ser  perfectos  como  el  Padre  celestial  es  perfecto 197, 
haciendo  en  todo  su  voluntad 198. 

En  contraposición  con  estos  requisitos  no  se  necesita  de  ningún  modo 
ser  judío  de  raza:  ¿acaso  no  puede  Dios  suscitar  hijos  de  Abrahán  de 
estas  piedras?199.  Cualquier  persona,  de  cualquier  nacionalidad  o  raza, 
puede  alcanzar  el  reino,  con  tal  de  que  se  convierta  (oTpscpEiv)  200  y 
crea  201  y  cumpla  los  demás  requisitos  acerca  del  arrepentimiento  y  la  fe. 

Todas  estas  virtudes,  que  son  requisitos  y  frutos  a  la  vez,  porque  se 
siembran  y  crecen,  no  son  presentadas  en  el  Evangelio  como  meramente 
predicadas,  sino  vividas  intensa  y  perfectamente  por  Jesús.  Cuando  Nues- 
tro Señor  pronuncia  su  Sermón  del  monte,  no  es  tanto  el  predicador  de 
una  moral  más  sublime  que  ninguna  otra,  sino  como  quien  habla  por  ex- 
periencia propia  y  que  enseña  lo  que  él  mismo  vive  y  siente  en  toda  su 
persona,  desde  su  carne  hasta  lo  más  íntimo  del  alma.  Por  eso,  cuando  El 
habla  las  turbas  se  admiran,  porque  Jesús  no  habla  como  los  demás  rabi- 
nos, sino  como  quien  tiene  autoridad  (s^ouoía)  202  Cuando  Jesús  predica 
la  palabra  del  reino,  con  toda  su  sublimidad  moral,  no  es  que  predica  el 
Evangelio,  sino  que  lo  cumple  y  en  El  se  cumple,  en  el  sentido  más  tras- 
cendente que  podemos  dar  a  tal  expresión.  Por  eso  no  se  puede  alcanzar 
el  reino  sino  por  la  fe  en  Jesús-Mesías.  De  ello  se  dieron  cuenta  los  Após- 
toles y  por  eso  Mateo  recoge,  en  la  última  frase  del  Evangelio,  la  pro- 
mesa esperanzadora  de  Jesús,  con  la  cual  ellos  podrán  ser  verdadera- 
mente hijos  del  reino  y  hacer  que  otros  lo  sean. 


191.  Mt.  5,  5.  10-12:  10,23:  23,  34. 

192.  Mt.  5,  G. 

193.  Mt.  5,  7. 

194.  Mt.  5,  9. 

195.  Mt.  16,  12-15;  18,  21-35. 

196.  Mt.  5,  44. 

197.  Mt.  6,  48. 

198.  Mt.  7,  21. 

199.  Mt.  3,  9. 

200.  Mt.  18,  3. 

201.  Mt.  18,  6. 

202.  Cfr.  E.  Zolli,  Mi  encuentro  con  CriMo  (Madrid,  Coleee.  "Patmos"  Edic. 
Rinlp.  1952),  2.*  odie.  217-248. 
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4.  —  La  realeza  de  Cristo  y  las  etapas  del  establecimiento  del  reino 

Dijimos,  recogiendo  la  idea  del  P.  Benoit,  que  la  estructura  del  Evan- 
gelio de  Mateo  puede  decirse  que  es  como  un  gran  drama  en  siete  actos. 
Toda  la  trama  del  libro  se  dirige  hacia  el  episodio  central  de  la  muerte  y 
resurrección  de  Jesús.  El  evangelio  del  reino,  o  si  se  quiere  en  términos 
más  concretos,  el  ministerio  público  de  Jesús,  parece  acabarse  no  con  una 
apoteosis  gloriosa,  sino  con  la  cruz,  hacia  la  cual  va  preparando  a  los 
lectores  desde  el  episodio  de  Cesárea  de  Filipo.  Jesús,  desde  ese  trance, 
predice  varias  veces  su  Pasión,  muerte  y  resurrección.  En  cierto  modo, 
su  condena  a  muerte  se  determina,  por  parte  de  los  rectores  del  pueblo 
judío,  con  ocasión  de  que  él  se  ha  proclamado  el  Mesías,  rey  de  los  judíos 
e  Hijo  de  Dios.  Tal  proclamación  causa,  la  indignación  de  los  sacerdotes, 
escribas  y  fariseos,  que  lo  tachan  de  impostor,  no  obstante  las  pruebas  del 
cumplimiento  de  los  oráculos  y  de  los  milagros  estupendos  obrados  por 
Jesús. 

Cristo  mismo  había  explicado  que  para  que  venga  el  reino  de  los  cielos 
plenamente,  es  necesario  que  se  cumpliera  también  plena  y  manifiesta- 
mente la  justicia  de  Dios.  La  sangre  de  Jesús  era  preciso  que  fuera  ver- 
tida para  remisión  de  los  pecados  de  los  hombres203,  y  de  ese  modo,  Je- 
sús podría  beber  después  el  fruto  de  la  vid,  un  vino  nuevo,  con  sus  dis- 
cípulos en  el  reino  del  Padre  204.  Así,  los  gozos  del  reino  están  situados 
más  allá  de  la  muerte  de  Jesús,  pero  condicionados  por  ella. 

Con  esto  hemos  llegado  al  momento  de  distinguir  varios  aspectos  del 
reino  de  los  cielos.  En  primer  lugar,  hay  pasajes  en  los  que  el  feino  se 
especifica  como  el  reino  mesiánico  de  Dios  en  la  tierra;  otros  donde  pa- 
rece aludirse  a  la  gloria  del  reino  en  los  cielos;  otros,  en  fin,  en  los  que  el 
reino  parece  indicar  algo  así  como  el  reconocimiento  por  cada  alma  de  las 
derechos  y  atributos  de  Dios  en  cuanto  Rey205.  Estos  distintos  matices 
parecen  surgir  en  cuanto  que  el  reino  en  la  tierra  es  concebido  como  una 
antecámara  del  reino  de  los  cielos  206.  La  diferenciación  aparece  más  clara 
en  Mateo  13,  41-43,  donde  se  habla,  por  una  parte,  del  reino  de  Jesús  en 
la  tierra,  y  de  otro  lado,  del  reino  del  Padre  en  los  cielos.  Al  primero  de 
ambos  aspectos  se  refieren  los  pasajes  de  Mateo  16,  28;  19,  28;  20,  21.  Al 
segundo  Mt.  25,  34;  26,  29. 

Estos  distintos  estadios  no  implican  diversidad  de  reinos,  sino  que  in- 
dican una  diferencia  temporal,  como  ha  visto  O.  Cullmann 2m,  admiten 


203.  Mt.  26,  28. 

204.  Mt.  26,  29. 

205.  Cfr.  A.  Jones,  en  A  Catholic  Commentary  on  Eoly  Scripture  (Edinburg. 
Th.  Nelson  and  Sons  1953)  p.  853,  n.°  678  f. 

206.  Cfr.  esta  diferencia  de  matiz  en  Mt.  7,  11-12. 

207.  Christ  et  le  temps,  passim. 
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Roux 208  y  Jones  209  y  puede  decirse  en  general  que  no  es  extraño  a  la 
tradición  católica.  En  principio,  existen,  pues,  dos  etapas  temporales  y 
sucesivas  en  el  reino :  a)  reino  de  Cristo  en  la  tierra  y  b)  reino  del  Padre 
en  los  cielos. 

Sin  embargo,  no  debe  acentuarse  demasiado  esta  diferencia,  pues  en 
la  primera  etapa,  Cristo  es  no  sólo  Rey  en  la  tierra,  sino  también  en  el 
cielo:  a  El  se  le  ha  dado  toda  potestad  en  los  cielos  y  en  la  tierfa210; 
está  sentado  a  la  diestra  de  Dios  (Padre)  211  y  su  reino  no  es  de  este 
mundo  2V¿.  De  modo  semejante,  el  reino  es  llamado  en  general,  sin  hacer 
distinción,  reino  de  los  cielos  o  reino  de  Dios,  |3aoiA£ia  xou  0£ou,  es 
decir,  reino  del  Padre. 

Cuando  Jesús  resucitado  asciende  a  los  cielos,  entra  en  la  gloria  del 
Padre  y  se  sienta  a  su  diestra,  entonces  es  cuando  debemos  decir  que 
toma  posesión  del  reino.  La  Ascensión  marca,  pues,  la  posesión  o  comienzo 
del  reino  de  Cristo,  tanto  en  los  cielos  como  en  la  tierra  2L3.  No  hace  falta 
que  insistamos  sobre  esta  idea,  confirmada  por  lo  demás  en  otros  escri- 
tos del  N.  T.  214. 

No  obstante,  la  manifestación  externa  y  universal  del  reino  no  se  rea- 
lizará hasta  el  final  de  los  tiempos,  hasta  la  ouvxéXEia  tcóv  alcóvcov, 
cuando  en  un  instante  como  el  relámpago  que  sale  del  oriente  y  brilla 
hasta  el  occidente,  así  será  la  venida  del  Hijo  del  hombre2*5 ;  esto,  es, 
la  manifestación  plena  y  grandiosa  del  reino  no  acaecerá  hasta  la  segun- 
da y  última  venida  de  Jesucristo  216 ,  que  enviará  a  sus  ángeles  con  pode- 
rosa trompeta  y  reunirán  de  los  cuatro  cientos  a  los  elegidos  desde  un 
extremo  del  cielo  hasta  el  otfo217.  El  tiempo  empero  de  la  segunda  venida 
nadie  sabe  cuando  será218. 

Esta  incertidumbre  de  la  vuelta  gloriosa  de  Jesús,  en  la  majestad  de 
su  gloria 319  para  hacer  el  juicio  universal 'j£0,  corroborada  por  otros  es- 
critos neotestamentarios 221  constituye  la  esperanza  de  la  Iglesia  naciente 
y  es  fundamento  de  su  predicación.  La  Iglesia  de  Jesucristo,  acordándose 
de  la  parábola  de  los  talentos  222 ,  emprenderá  animosa  y  con  sentido  de 


208.  En  art.  Boyaumc  ("Vocab.  Bibl.")  p.  262  b. 

209.  loe.  cit.  p.  853,  n.°  678  g. 

210.  Mt.  28,  18. 

211.  Me.  16,  19. 

212.  Jn.  18,  36. 

213.  Cfr.  Mt.  27,  18;  Le.  24,  26. 

214.  Cfr.  Act.  2,  36. 

215.  Mt.  24,  27. 

216.  Cfr.  Mt.  24,  30. 

217.  Mt.  24,  31. 

218.  Mt.  24,  36-41. 

219.  Mt.  25,  31.  . 

220.  Mt.  25,  32-46. 

221.  Cfr.  por  ej.:  Act.  1,  11. 

222.  Mt.  25,  14-19. 
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responsabilidad  la  predicación  apostólica,  destinada  a  preparar  a  todas 
las  naciones  de  la  tierra,  a  todas  las  almas,  haciendo  fructificar  los  ta- 
lentos, cuyos  intereses  exigirá  Jesús  a  su  vuelta,  a  semejanza  del  hombre 
que  partió  a  lejanas  tierras  dejando  a  sus  servidores  su  fortuna  para  que 
negociaran  con  ella  hasta  su  regreso. 

En  el  Evangelio  de  San  Mateo  está  ya,  pues,  esbozado  el  primer  es- 
quema de  Teología  de  la  Historia,  que  San  Pablo  desarrollará  con  mayor 
amplitud  y  concreción.  En  la  trama  de  esta  teología  se  explican  la  realeza 
de  Cristo  y  los  aspectos  temporales  del  reino. 

3)     CONCLUSIONES:  RELACION  ENTRE  LOS  CONCEPTOS  DE  "eCCLESIA" 
Y  "REINO  DE  LOS  CIELOS"  EN  EL  PRIMER  EVANGELIO 

1)  La  crítica  independiente  agrupada  en  torno  al  llamado  por  algu- 
nos nouveau  consensus,  cuya  posición  central  y  de  partida  es  la  dada 
por  R.  L.  Schmidt  en  sus  trabajos  eclesiológicos,  si  de  un  lado  ha  sabido 
vencer  grandes  prejuicios  y  ha  interpretado  la  noción  de  Iglesia  en  los 
Evangelios  en  la  línea  del  qehal  Yahwéh,  sin  embargo  se  mantiene  aún 
aferrada  en  la  separación  — a  nuestro  parecer  errónea  por  lo  exagerada — 
de  los  conceptos  de  Iglesia  y  reino  de  Dios:  la  Iglesia,  para  ellos,  no  es 
el  reino;  su  posición,  en  cierto  modo,  es  parecida  a  la  que  propuso  Batif- 
fol,  en  cuanto  que  la  Iglesia  es  el  instrumento  de  que  Dios  se  sirve  con 
vistas  a  su  reino 22S.  El  nouveau  consensus  estima  que  parte  esencial  de 
la  obra  mesiánica  era  la  constitución  de  un  qehal  Yahwéh  e  Iglesia,  inte- 
grada por  el  grupo  de  fieles  en  torno  al  Mesías  en  su  dimensión  humana, 
enteramente  sumisos  a  Dios 224.  Así,  por  ejemplo,  Kattenbusch  relaciona 
ese  grupo  escogido  en  torno  al  Mesías  casi  exclusivamente  con  la  comu- 
nidad de  los  santos  de  Daniel 225 ;  mientras  para  G.  Gloege  es  el  resto 
de  Israel  lo  que  constituye  la  comunidad  mesiánica  o  Iglesia,  diferente 
del  reino  de  los  cielos.  En  nuestra  opinión,  el  error  de  estos  autores  estriba 
en  no  haber  entendido  bien  la  noción  de  qehal  Yahwéh  en  toda  su  riqueza 
de  contenido. 

El  mismo  P.  Braun,  en  su  mencionado  libro,  después  de  recoger  las 
posiciones  de  los  autores  recientes  que  acentúan  demasiado  la  distinción 
entre  ambas  nociones,  les  contesta  diciendo  que  la  Iglesia  es  el  reino,  en 
tanto  en  cuanto  ella  está  penetrada  por  la  fuerza  de  éste  en  la  tierra, 
en  tanto  en  cuanto  la  Iglesia  tiene  puestas  sus  miras  en  el  reino  glorioso 
del  otro  mundo.  Y  viceversa,  el  reino  es  la  Iglesia,  en  cuanto  que  la  vir- 
tus  del  reino,  bajada  a  este  mundo  en  la  forma  de  gracia  y  de  vida  eterna 


223.  Cfr.  Batiffol,  L'Eglise  naissante  (1909),  especialmente  p.  95;  y  Enseig- 
nement  de  Jesús,  especialmente  p.  184. 

224.  Cfr.  Braun,  Aspects  nowveaux,  p.  104. 

225.  Cfr.  especialmente  Dan.  7,  13-14. 
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por  Jesús,  se  ejerce  principal  y  normalmente,  aunque  no  exclusivamente, 
en  la  comunidad  de  los  fieles  fundada  sobre  los  Apóstoles  226.  El  reino,  se 
aplica  en  el  Evangelio  a  "un  vasto  designio  de  misericordias,  que  presenta 
diversos  aspectos  y  progresa  sucesivamente  por  fases.  Este  reino,  instau- 
rado por  la  predicación  evangélica,  está  llamado  a  desarrollarse,  a  seme- 
janza de  una  semilla  arrojada  en  tierra,  a  penetrar  en  la  masa  humana 
como  un  fermento  oculto.  De  ahí  las  antinomias  que  lo  caracterizan :  es- 
condido y  visible,  interior  y  externo,  presente  y  futuro  227. 

2)  Después  de  mencionadas,  de  modo  general,  las  posiciones  de  la 
crítica  independiente,  conviene  que  pasemos  a  aclarar  los  conceptos  según 
nuestro  modo  de  ver  y  como  conclusiones  de  nuestros  propios  estudios, 
parcialmente  antes  reseñados. 

Pero  previamente  vamos  a  volver  sobre  los  dos  textos  de  Mateo  en 
que  cita  expresamente  el  término  8KkXt]gíoc. 

La  primera  consideración  será  sobre  Matth.  16,  18-19. 

"Y  yo  te  digo  que  tú  eres  Pedro,  y  sobre  esta  piedra  edificaré  mi  Igle- 
sia... Y  a  ti  te  daré  las  llaves  del  reino  de  los  cielos.  Y  cualquiera  cosa 
que  atares  en  la  tierra,  quedará  atada  en  los  cielos."... 

En  la  primera  parte,  vers.  18,  la  Iglesia  es  comparada  o  concebida 
como  un  edificio  del  cual  Pedro  (Piedra)  va  a  ser  el  cimiento  firme 
(de  roca). 

En  la  segunda  parte,  vers.  19,  la  metáfora  del  edificio  continúa  y 
Pedro  va  ser  el  portero  o  mayordomo  que  va  a  tener  las  llaves. 

Si  en  la  primera  parte,  como  es  evidente,  el  edificio  es  la  Iglesia, 
en  la  segunda,  en  la  que  se  continúa  la  misma  metáfora,  forzosamente 
se  tratará  también  de  la  Iglesia.  No  obstante,  Jesús  habla  en  el  vers.  19 
de  reino  de  los  cielos.  Habrá,  pues,  que  hacer,  en  este  vers.,  y  al  menos, 
desde  el  aspecto  al  que  el  autor  de  la  frase  quiere  referirse,  una  ade- 
cuación o  identificación :  iglesia  =  reino  de  los  cielos.  De  lo  contrario, 
la  metáfora,  el  mismo  pasaje,  carece  de  sentido. 

Así,  pues,  Pedro-roca,  va  a  ser  el  fundamento  sobre  el  que  Cristo 
va  a  levantar  el  edificio-iglesia;  y  también  a  Pedro  lo  va  a  constituir 
mayordomo  y  amo  de  llaves  de  ese  edificio-iglesia,  que  será,  también  la 
posesión  específica  del  Señor,  el  reino  de  Dios  o  reino  de  los  cielos,  el 
nuevo  qehal-Yahwéh  o  qehal-Massiah,  que  sucederá  y  sustituirá  al  anti- 
guo Israel.  Porque  si  en  lugar  del  término  griego  £KKXr)aícc,  supone- 
mos el  vocablo  semítico,  pongamos  por  caso  que  fuera  el  hebreo  qahal, 
el  pasaje  quedaba  suficientemente  claro  y  natural  para  los  oyentes  ju- 
díos de  Jesús. 

Del  pasaje  de  Mt.  16,  18-19  hay  que  concluir,  pues,  la  adecuación 
iglesia  =  nuevo  qehal  Yahwéh  (  =  qehal-Massiah)  =  reino  de  los  cielos. 

226.  Cfr.  Braun,  o.  c.  p.  166. 

227.  Cfr.  ibid.  p.  85-86. 
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El  otro  pasaje  de  Mateo,  donde  se  menciona  expresamente  la  éKKÁr)- 
oíoc,  esto  es,  Mt.  18,  17,  nos  da  la  idea  de  un  grupo  compacto  y  visible 
de  hombres,  que  tiene  la  potestad  de  excomulgar  en  última  instancia  al 
miembro  incorregible  de  la  misma  sociedad  o  grupo  y  que  tiene  los  pode- 
res ilimitados,  que  se  expresan  por  la  fórmula  rabínica  de  atar  y  desatar 
(vers.  18).  Pero  no  nos  vamos  a  detener  aquí  en  el  análisis  exegético  de 
este  pasaje,  pues  habremos  de  volver  sobre  él  al  hablar  del  discurso  ecle- 
siástico del  cap.  18. 

Hay,  además,  como  veremos,  otros  muchos  pasajes  en  el  primer  Evan- 
gelio, en  los  que  Jesús  designa  al  grupo  de  sus  discípulos  con  los  voca- 
blos rebaño  y  otros  semejantes  228;  todo  ello  indica  una  sociedad  o  grupo 
organizado  corporativamente,  con  un  jefe  que  gobierna  de  modo  paternal. 

No  ignoramos  que  los  dos  pasajes  mencionados  del  primer  Evangelio 
hayan  sido  interpretados  diversamente  a  como  lo  hacemos  en  nuestro  es- 
tudio. Batiffol,  por  ejemplo,  opinaba  que  la  noción  de  reino  de  los  cielos, 
tal  como  se  desprende  del  Evangelio,  es  distinta  de  la  noción  de  iglesia, 
y  fundándose  en  esto  explicaba  que  la  figura  de  las  llaves  puede  ser  en- 
tendida en  el  sentido  de  que  Pedro  será  quien  abra  las  puertas  del  reino 
de  la  gloria229.  Pero  tal  interpretación  no  nos  parece  demasiado  obvia  y, 
además,  tendría  que  explicarnos  bien  la  nueva  idea  subintroducta  de  que 
Pedro  es  quien  abrirá  las  puertas  del  reino  de  la  gloria. 

3)  De  nuestro  análisis  de  Mateo  juzgamos  poder  extraer  las  siguien- 
tes conclusiones:  la  noción  de  reino  de  los  cielos  en  el  primer  Evangelio 
es  muy  amplia  y  abarca:  1)  un  reino  interno,  espiritual,  que  Dios  ejerce 
sobre  las  almas;  2)  una  nueva  actitud  humana  con  respecto  a  Dios,  actitud 
que  implica  el  arrepentimiento,  la  fe  en  Cristo-Jesús  y  la  práctica  de  las 
virtudes  cristianas ;  3)  la  sociedad  visible  y  terrestre,  constituida  por  la 
reunión  de  aquellos  que  aceptan  la  palabra  evangélica,  sociedad  que  reúne 
a  los  hombres  de  todas  las  clases,  razas  y  naciones,  los  cuales,  aunque  lla- 
mados todos  a  la  perfección,  no  son  aún  perfectos,  hasta  el  punto  de  que 
en  el  seno,  mismo  de  tal  sociedad  se  producen  injusticias,  violencias  y 
escándalos,  a  causa  de  la  debilidad  e  imperfección  de  sus  miembros ;  4)  un 
reino  trascendente  y  glorioso  de  los  justos,  que  gozan  de  la  recompensa 
eterna  en  un  mundo  — aidn —  futuro;  5)  un  imperio  o  poder  de  Dios 
sobre  todas  las  cosas  creadas,  en  el  cielo  y  en  la  tierra. 

Por  otra  parte,  en  el  reino  se  distingue  una  diferenciación  temporal : 
a)  reino  de  Cristo  en  la  tierra,  desde  su  Ascensión  hasta  la  consummatio 
saeculorum ;  b)  reino  del  Padre  en  los  cielos,  después  de  la  consummatio, 
sin  que,  no  obstante,  deba  llevarse  in  extremis  esta  división 230." 


228.  Cfr.  por  ej.  Mt.  26,  31  etc. 

229.  Cfr.  Batiffol,  L'Église  naissantc  (1909),  sobre  todo  p.  95;  Enseignement 
de  Jésus,  especialmente  p.  184. 

230.  Cfr.  supra:  la  realeza  de  Cristo  y  las  etapas  del  establecimiento  del  reino. 
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4)  La  noción  de  iglesia  se  confunde,  en  primer  lugar  con  el  aspecto 
social,  presente  y  visible  del  reino.  Estas  tres  cualidades  están,  a  su  vez, 
estrechamente  unidas  entre  sí  y  no  se  conciben  sin  la  unión  también  con 
el  aspecto  interno  y  espiritual  del  reino  de  Dios  sobre  las  almas  y  6Ín  la 
implicación  de  la  actitud  de  conversión  a  Dios  por  parte  de  los  miembros, 
no  quizá  en  la  totalidad  física  o  matemática  de  ellos,  pero  sí  en  la  tota- 
lidad moral  del  grupo  como  tal,  bien  porque  sea  la  actitud  de  la  mayoría 
de  los  miembros,  bien  porque  sea  de  una  parte  que  los  representa  más 
legítimamente.  Tampoco  es  concebible  la  unión  de  los  miembros  en  el  pro- 
pio espíritu  de  la  comunidad  — según  la  predicación  de  Cristo —  sin  la 
aspiración  a  la  posesión  o  integración  en  el  reino  glorioso  y  eterno  de 
los  justos  en  los  cielos  en  torno  a  Dios. 

La  organización  de  la  sociedad,  comparada  a  un  edificio231,  tiene  por 
objeto  asegurar  los  fines  de  la  comunidad,  que  se  confunden  con  la  inte- 
gración de  las  almas  en  el  reino  o  posesión  del  mismo,  primeramente  en 
el  segundo  aspecto  del  reino  que  hemos  dicho,  esto  es,  la  nueva  actitud 
o  conversión  con  vistas  a  la  santidad,  santidad  que  no  se  consigue  ver- 
dadera e  íntegramente  sino  con  la  participación  del  cuarto  aspecto  men- 
cionado, a  saber,  del  reino  glorioso  alcanzado  sin  el  tercer  aspecto,  es 
decir,  sin  la  adscripción  al  cuerpo  conmunitario,  al  menos  de  modo  im- 
plícito y  espiritual. 

Pensamos  que  la  noción  de  Iglesia  no  podría  haber  sido  explicada,  en 
toda  su  trascendencia,  sin  la  predicación  de  la  palabra  del  feino,  y  que 
a  su  vez,  la  palabra  del  reino  debía  ser  expuesta  alguna  vez  por  la  forma 
de  iglesia  =  comunidad  nueva  de  Cristo.  La  predicación  del  reino  debía 
terminar,  de  acuerdo  con  los  oráculos  del  A.  T.,  en  la  formación  del  nuevo 
Israel  de  Dios,  purificado  de  sus  defectos  y  de  las  impurezas  de  su  espi- 
ritualidad, pero  integrado  por  hombres  y,  por  tanto,  visible  y  social. 
Como  la  sotena  iba  a  ser  abierta  — también  según  los  oráculos  del  A.  T. — 
a  todas  las  gentes,  el  nuevo  reino-iglesia  estaba  llamado  a  ser  verdadera- 
mente universal.  La  segunda  liberación,  la  que  debía  operarse  por  el 
Mesías-Rey,  se  dibujaba  como  la  última  y  definitiva  liberación:  de  ahí  la 
necesidad  de  su  perduración  en  la  tierra  hasta  la  ouvteXeioc  tcov  aícóvóov. 

De  todo  lo  expuesto  puede  deducirse  que  la  noción  de  reino  de  los 
cielos  parece  más  amplia  que  la  noción  de  iglesia.  Puede  concederse  que 
ambos  términos  no  sean  enteramente  sinónimos,  pero  sí  equivalentes  en 
gran  parte  de  sus  aspectos:  el  primer  Evangelio  se  ocupa  del  concepto 
de  iglesia  "en  cuanto  expresión  visible  del  reino  en  el  mundo"  232,  pero 
sin  excluir  los  otros  aspectos  del  reino  y,  desde  luego,  no  existe  dato 
alguno  que  obste  al  concepto  desarrollado  posteriormente  de  la  iglesia 
triunfante,  por  ejemplo. 


231.  Mt.  16,  1819. 

232.  Hastings,  "Dictionary  of  the  Bible"  vol.  II,  p.  854  b. 
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En  conclusión:  de  los  datos  del  primer  Evangelio  parece  deducirse 
que  la  noción  de  reino  de  los  cielos  es  más  amplia  que  la  de  iglesia; 
pero  ambas  se  confunden  esencialmente.  Se  insiste  notoriamente  más  — tal 
como  debió  ser  la  predicación  pública  de  Jesús —  en  la  predicación  del 
reino.  Pero  ambas  nociones  no  podrían  entenderse  por  separado,  identi- 
ficándose como  dos  aspectos  de  la  misma  cosa.  Las  notas  de  la  predicación 
de  Jesús  acerca  del  reino  atañen,  en  su  mayor  parte,  al  aspecto  social  y 
terrestre,  en  lo  cual  se  confunde  esencialmente  con  la  noción  de  igle- 
sia233. Si  en  la  absoluta  mayoría  de  los  pasajes  que  hablan  del  reino  de 
los  cielos  (o  reino  de  Dios),  se  sustituye  esta  expresión  por  el  vocablo 
iglesia,  el  sentido  queda  idéntico ;  piénsese,  por  ejemplo,  en  la  parábola 
del  reino. 

El  Evangelio  de  San  Mateo,  que  es  por  excelencia  el  Evangelio  del 
reino,  como  lo  es  también  del  Cumplimiento  de  las  profecías  del  A.  T.,  es 
por  la  misma  razón  el  Evangelio  eclesiástico,  siendo  a  su  vez,  el  más 
judaico  de  los  cuatro  Evangelios.  El  carácter  eclesiástico  o  "eclesial",  si 
se  quiere,  del  primer  Evangelio,  es  tan  patente,  que  hoy  día,  en  buena 
lógica  no  puede  menos  de  ser  reconocido  por  todos  los  críticos,  sea  cual 
fuere  su  escuela  234 . 


ni.    LA  NOCION  DE  ECCLESIA  SEGUN  LAS  ENSEÑANZAS 
DE  LAS  PARABOLAS 

Las  abundantes  parábolas  de  nuestro  Señor,  recogidas  en  el  primer 
Evangelio,  proporcionan  un  excelente  complemento  al  capítulo  precedente 
por  lo  que  atañe  al  estudio  de  la  noción  de  Iglesia.  En  efecto,  todas  las 
parábolas  son  una  exposición  de  diversos  aspectos  del  reino  de  los  cielos. 
Ahora  bien,  dada  la  relación,  que  hemos  visto  anteriormente,  entre  las  no- 
ciones de  reino  e  iglesia,  nada  es  de  extraño  que  buena  parte  de  los  pa- 
sajes parabólicos  ilustren  aspectos  del  reino  en  su  estadio  terrestre,  esto 
es,  que  ofrezcan  datos  interesantes  acerca  de  algunas  notas  integrantes  de 
la  noción  de  iglesia  de  Cristo.  La  enseñanza  de  Mateo  en  este  sentido  es 
particularmente  rica,  pues,  como  es  sabido,  el  primer  Evangelista  nos  ha 
conservado  un  buen  número  de  parábolas  del  feino,  no  sólo  en  la  selec- 
ción del  capítulo  13,  el  llamado  discurso  parabólico,  sino  en  otras  varias 
partes  de  su  Evangelio  23S. 


233.  Para  todo  cuanto  en  las  líneas  precedentes  sería  útil  confrontar  cfr.  Frey, 
Eoyaume  en  "Dict.  de  la  Bible",  V,  1251-3. 

234.  Cfr.  a  este  propósito  Frey,  art.  cit.  p.  1253. 

235.  Especialmente  interesante  Mt.  20,  1-16  (Parábola  de  los  obreros  enviados 
a  la  viña) ;  21,  28 ;  22,  14  (Parábolas  de  los  dos  hijos,  de  los  viñadores  homicidas 
y  del  banquete  nupcial) ;  24,  45-25,  30  (Parábolas  del  mayordomo  infiel,  de  las  diez 
vírgenes  y  de  los  talentos). 
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Hay  dos  ideas  referentes  a  nuestro  propósito  que  aparecen  en  buen 
número  de  las  parábolas:  1)  el  reino-iglesia  es  un  organismo  vivo  que 
crece,  que  nace  pequeño  para  ir  después  desarrollándose ;  2)  para  la  so- 
tería  (salvación  y  santidad)  son  menester  no  sólo  la  acción  en  las  almas 
sino  también  la  cooperación  de  los  individuos  con  esa  acción  de  Dios. 

1)  La  primera  idea  del  crecimiento  está  perfectamente  explicada  en 
la  pafábola  de  la  simiente  ole  mostaza,  que  siendo  el  más  pequeño  de  los 
granos,  crece  hasta  hacerse  un  grande  y  frondoso  árbol,  en  el  cual  pue- 
den  abrigarse  los  pájaros  del  cielo  326,  y  en  la  parábola  de  la  levadura2** ; 
la  acción  de  la  pequeña  cantidad  de  levadura  mezclada  en  la  gran  masa 
de  harina  produce  en  ésta  resultados  grandiosos.  La  parábola  del  grano 
de  mostaza  está,  además,  admirablemente  traída  a  colación  en  el  ambiente 
judaico,  pues  hace  recordar  el  pasaje  de  Daniel  4,  7  y  ss.  donde  el  árbol 
grande  y  frondoso  en  el  que  se  cobijan  las  aves  figura  a  Nabucodonosor 
y  su  imperio,  y  también  el  del  Ezequiel  17,  22-24,  donde  el  Mesías  y  su 
reino  son  comparados  a  un  retoño  de  cedro  que  Yahwéh  plantará  en 
Sión,  retoño  que  crecerá,  echará,  ramas  y  dará  fruto,  de  modo  que  en  él 
podrán  encontrar  cobijo  todas  las  aves  del  cielo,  de  todas  las  especies, 
para  que  se  conozca  que  Yahwéh  es  el  único  Dios,  que  humilla  al  árbol 
alto  y  hace  alzarse  al  bajo  238.  Como  puede  apreciarse,  la  imagen  del  árbol 
pequeño  que  crece  era  ya  una  figura  idónea  usada  y  conocida  para  ex- 
presar la  noción  de  rey  y  reino  mesiánicos. 

En  la  parábola  de  la  levadura,  la  idea  general  de  crecimiento  además 
de  la  nota  de  modestia  en  los  orígenes  va  acompañada  de  una  rica  gama 
de  matices :  la  pequeña  cantidad  de  levadura  produce  un  efecto  enorme 
en  la  gran  masa  de  pan,  a  la  que  hace  subir,  a  la  que  hace  fermentar,  a  la 
que  transforma.  Esta  acción  necesita  un  cierto  tiempo  para  que  se  verifi- 
que. La  levadura,  extraída  de  la  misma  masa  de  un  pan  anterior  sin  cocer 
y  dejado  agriar,  no  es  por  tanto  ajena  a  la  masa  ;  apenas  si  a  primera 
vista  se  diferencia  de  ella  ¡  una  masa  de  pan  mezclada  con  levadura  apenas 
se  diferencia  de  otra  sin  ella,  a  no  ser,  finalmente,  por  la  fermentación  y 
por  el  sabor.  Así,  de  una  manera  casi  ocnlta  ejerce  su  acción  en  la  masa, 
haciendo  que  ésta  pueda  llegar  a  convertirse  en  un  magnífico  pan. 

Las  aplicaciones  legítimas  que  pueden  hacerse  de  la  parábola  son  va- 
rias, pero  la  idea  general,  rica  en  matices,  no  puede  ser  otra  que  indicar 
que  el  efecimiento  se  produce  por  medio  de  la  acción  oculta  y  discreta: 
así,  el  reino -iglesia,  extraído  por  el  panadero  divino  de  la  misma  masa  de 
la  humanidad,  en  pequeña  proporción  y  con  orígenes  modestos,  vuelto  a 
mezclar  en  la  masa  humana,  a  lo  largo  de  un  cierto  tiempo,  va  ejerciendo 


236.  Mt.  13,  3-32. 

237.  Mt.  13,  33.  Una  enseñanza  semejante  se  contiene  en  las  palabras  de  Jesús 
a  sus  discípulos  sobre  la  aai  del  mundo.  Mt.  5,  13-14. 

238.  Véase  también  Psalmo  104  (103),  12. 
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en  ella  su  acción  oculta,  sin  ostentación,  casi  imperceptible  a  primera 
vista,  hasta  el  tiempo  prefijado  para  la  fermentación  de  toda  ella.  Indu- 
dablemente, la  imagen  atañe,  por  una  parte,  a  la  acción  del  reino-iglesia 
sobre  todos  los  hombres  — universalidad —  preparándolos  e  incorporándo- 
los a  la  obra  redentora  al  ser  mezclados  consigo  mismo,  y  de  otra  parte 
a  la  acción  divina  en  cada  alma,  preparándola  a  ser  wn  trozo  de  buen 
pan  — santidad  personal — . 

La  idea,  pues,  de  crecimiento  va  unida  a  la  de  modestia,  discreción 
y  silencio,  pero  selladas  todas  ellas  por  la  eficacia:  el  reino-iglesia  con- 
seguirá sus  fines  previstos  por  Dios,  aunque  su  acción,  durante  el  tiempo 
del  proceso,  no  aparezca  siempre  visiblemente. 

2)  La  segunda  noción  implicada  en  las  enseñanzas  parabólicas  es  la 
de  que  la  salvación  — sotería —  personal  no  puede  realizarse  sin  la  dispo- 
sición individual  de  correspondencia  a  la  palabra  del  reino.  En  otras  pa- 
labras, la  idea  podía  formularse  así :  Dios  llama  a  todos  por  medio  de  su 
reino-iglesia,  pero  sólo  alcanzarán  la  salud  aquellos  que  reciban  la  lla- 
mada con  buenas  disposiciones  y  perseveren  como  buenos  subditos  del 
reino-iglesia. 

La  idea  general  está  también  indicada  con  gran  riqueza  de  matices  en 
multitud  de  parábolas;  por  ejemplo:  la  red  barreder'a2319,  el  banquete  de 
bodas  240,  las  vírgenes  necias  y  prudentes 2/a-,  En  ellas  se  insiste  en  la 
tesis  de  que  no  todos  los  invitados  al  reino-iglesia,  esto  es,  no  todos  los 
que  hayan  entrado  a  formar  parte  de  la  nueva  comunidad  del  reino-igle- 
sia, alcanzarán  la  salud  por  sólo  ese  hecho :  al  final,  cuando  venga  el 
Cristo  por  segunda  vez,  a  juzgar  a  todos,  sólo  elegirá  para  gozar  de  la 
soteria  a  aquellos  que  encuentre  idóneos  en  el  juicio,  idoneidad  represen- 
tada por  llevar  el  vestido  nupcial,  ser  de  buena  calidad,  llevar  aceite  en 
las  vasijas,  etc.,  imágenes  todas  ellas  sencillas  y  expresivas. 

Jesús  debía  insistir  en  esta  tesis  teológica,  para  combatir  la  falsa  idea 
judaica  de  que  los  israelitas,  por  el  sólo  hecho  de  la  circuncisión,  alcan- 
zarán la  salvación;  sólo  los  notoriamente  perversos,  cuya  salvación  no  se 
explicaría  sin  una  patente  injusticia  divina,  serán  condenados,  no  sin 
que  de  modo  portentoso  haya  sido  borrado  el  sello  de  la  circuncisión.  Esta 
mentalidad  no  podía  ser  trasladada  al  nuevo  reino. 

Un  matiz  especial  de  la  tesis  de  Jesús  sobre  la  salvación-santidad  per- 
sonal, está  constituido,  como  lógica  consecuencia,  por  la  desigualdad  de 
posición  de  los  ciudadanos  en  el  nuevo  reino.  Esta  posición  dependerá 
de  tres  factores: 

a)  la  llamada  y  misión  que  Dios  confiera  a  cada  uno  y 

b)  la  fidelidad  a  esa  vocación  y  eficacia  con  que  se  haya  cumplido  la 
misión. 


239.  Mt.  13,  47-51 
•240.  Mt.  22,  1-14. 
211.    Mt.  25,  1-13. 
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La  nueva  tesis  está  expuesta  de  modo  claro  en  la  parábola  de  los  ta- 
lentos 242. 

Evidentemente,  tanto  en  la  parábola  de  la  cizaña  243,  como  de  la  red  244, 
del  festín  nupcial 245 ,  de  las  diez  vírgenes  24G,  etc.,  enseñan  que  el  reino- 
iglesia  está  destinado  a  recibir,  en  definitiva,  a  las  justos  e  introducirlos 
en  el  estadio  último  y  celeste  de  salud ;  no  obstante,  es  claro  también  que 
en  un  estadio  previo  y  terrestre,  el  reino-iglesia  contiene  mezclados  jus- 
tos con  pecadores:  todos  ellos  subditos  del  reino-iglesia  en  ese  primer  es- 
tadio que  precede  a  la  ouvxéXsia  tcov  aicóvcov. 

3)  En  efecto,  una  tercera  idea  hallamos  implícita  en  la  enseñanza 
parabólica :  la  íntima  conexión  entre  el  aspecto  terrestre,  el  vuv  del  reino- 
iglesia,  y  el  aspecto  trascendente  y  eterno.  Insensiblemente  casi  se  habla 
de  ambos  y  se  pasa  de  uno  a  otro.  El  aspecto  o  estadio  terrestre  no  tiene 
sentido  sin  el  trascendente  y  celestial,  mientras  que  este  último  parece 
como  carecer  de  base  sin  el  primero ;  no  se  conciben  uno  sin  el  otro. 

Esto  ¿no  implica  una  conexión  más,  íntima  y  'profunda,  entre  los 
conceptos  de  reino  de  los  cielos  e  iglesia  1  Según  el  modo  de  hablar  de  Je- 
sucristo, tal  como  se  refleja  en  los  pasajes  parabólicos  del  primer  Evan- 
gelio, ambas  nociones,  ambas  realidades,  preséntanse  como  incluyentes  mu- 
tuamente. De  ahí  la  dificultad  que  surge  cuando  queremos  delimitar  con 
precisión,  definir,  el  ámbito  concreto  de  cada  una  de  esas  nociones. 

Volvemos  a  indicar  que  en  la  absoluta  mayoría  de  los  pasajes  para- 
bólicos, si  sustituimos  la  expresión  reino  de  los  cielos  por  iglesia,  el  sen- 
tido permanece  idéntico,  y  todavía  más,  en  bastantes  casos,  aún  resultaría 
más  expresivo  y  claro,  sin  ser  traicionado  el  pensamiento,  a  los  oídos  de 
los  cristianos  que  hemos  venido  después  de  los  tiempos  de  nuestro  Señor. 


IV.    EL  ASPECTO  SOCIAL  DE  LA  IGLESIA  EN  EL  DISCUKSO 
ECLESIASTICO  DE  MATTH.  18 

Importantísimo  para  la  noción  de  Iglesia  en  el  conjunto  de  ordena- 
mientos de  Jesús  que  el  primer  Evangelista  — tal  vez  imitando  en  algún 
modo  la  trama  literaria  del  Exodo  y  del  Deuteronomio,  donde  se  recogen 
los  preceptos  dados  por  Moisés  para  regular  la  vida  dentro  de  la  comu- 
nidad de  Israel — ha  reunido  en  el  capítulo  18  de  su  libro.  Todo  este  ca- 
pítulo de  Mateo  constituye  una  recopilación  de  enseñanzas,  que  Jesús 
debió  dar  probablemente  en  diferentes  ocasiones,  pero  que  el  Evangelista 

242.  Mt.  25,  14-30.  La  mismia  enseñanza  se  contiene  en  la  parábola  dr  las  minas 
de  Lucas  19,  12-27. 

243.  Mt.  13,  24-30. 

244.  Mt.  13,  47-50. 

245.  Mt.  22,  1-14. 

246.  Mt.  25,  1-13. 
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agrupó  con  singular  habilidad  para  dar,  en  un  solo  discurso,  una  especie 
de  ordenamiento  de  la  comunidad.  Todos  los  trozos  del  material  evangé- 
lico han  sido  reunidos  y  enlazados  armoniosamente,  con  vistas  a  la  vida 
comunitaria  de  la  Iglesia,  para  el  tiempo  en  que  Jesús  faltase  visiblemen- 
te. Tal  discurso  eclesiástico  está  perfectamente  unido  con  la  sección  na- 
rrativa que  le  precede247,  la  cual  sirve  de  preparación  e  introducción  al 
discurso. 

La  primera  perícopa248  va  claramente  dirigida  a  los  rectores  de  la 
comunidad,  con  el  fin  de  prevenirles  y  de  adoctrinarlos  contra  las  tenden- 
cias e  inclinaciones  del  orgullo  y  de  la  ambición  por  los  cargos  de  gobier- 
no. Trata,  de  una  manera  práctica  y  concreta,  según  los  fines  específicos, 
de  la  doctrina  de  la  humildad,  que  es  presentada  como  fundamento  para 
la  vida  en  la  nueva  comunidad  y  como  virtud  básica  para  alcanzar  la  bien- 
aventuranza del  reino,  esto  es,  para  ser  admitido  definitivamente  en  su 
estadio  celestial. 

Siguen  unos  versículos  249  en  los  cuales  Cristo  encarece  y  manda  a  los 
que  han  de  ser  los  rectores  de  la  nueva  comunidad,  que  traten  con  cui- 
dado paternal  a  los  pequeños,  que  probablemente  corresponden  a  los  dé- 
biles de  los  escritos  paulinos. 

Es  aquí  donde  Mateo,  en  perfecta  concatenación  con  la  perícopa  an- 
terior sobre  la  humildad,  recoge  la  enseñanza  del  Maestro  acerca  del  es- 
cándalo. En  la  nueva  comunidad,  en  su  estadio  terrestre,  por  lo  mismo 
que  vivirán  mezclados  justos  con  pecadores,  forzosamente  se  producirán 
escándalos,  esto  es,  la  conducta  de  algunos  servirá  de  tropiezo  a  los  más 
sencillos  e  ingenuos,  a  los  pequeños.  La  caridad  fraternal  que  ha  de  vi- 
virse en  la  nueva  comunidad  exige  en  todos,  pero  de  manera  especial  en 
los  rectores,  un  sentido  de  responsabilidad  e,  incluso,  de  quitar  todo  aque- 
llo —aun  con  grandes  riesgos  para  los  rectores  y  los  fuertes — ,  que  cons- 
tituya un  peligro  para  la  salud  de  los  miembros  más  débiles.  Debe  llevarse 
especial  cuidado  en  el  trato  con  los  pequeños  -.  no  despreciarlos,  no  servir- 
les de  escándalo ;  sus  ángeles  serán  los  acusadores  de  sus  corruptores.  Si- 
guiendo siempre  una  evolución  expositiva  se  hace  mención  de  la  gran 
misericordia  divina  hacia  estos  pequeños,  que  parecen  indicar  aquellos 
miembros  sinceros  pero  débiles  de  voluntad  y  cortos  de  inteligencia.  Dios 
tiene  especial  benevolencia  hacia  ellos. 

La  comparación  introductoria  de  la  oveja  perdida  expresa  evidente- 
mente el  deber  de  todos  los  miembros  de  la  comunidad  de  ayudar  al  her- 
mano que  se  halla  en  situación  difícil,  en  peligro,  máxime  si  éste  es  tan 
grave  que  le  coloca  en  riesgo  de  separarse  de  la  comunidad.  En  tal  situa- 
ción es  preciso  ir  en  su  búsqueda  y  ayuda,  incluso  heroicamente250. 

247.  Mt.  13,  53,  27. 

248.  Mt.  18,  1-4. 

249.  Vera.  5-11 

250.  Vers.  12-14. 
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Notabilísima  importancia  tiene  la  perícopa  siguiente  acerca  de  la  co- 
rrección fraterna  251,  que  viene  a  constituir,  juntamente  con  la  humildad, 
la  base  de  la  convivencia  comunitaria : 

"Si  tu  hermano,  peca,  ve  a  su  encuentro  y  corrígele  a  solas.  Si  te  escucha  habrás 
ganado  a  tu  hermano.  Si  no  te  escuchase,  toma  contigo  a  uno  o  dos  más,  para  que 
toda  cosa  sea  decidida  sobre  la  palabra  de  dos  o  tres  testigos.  Si  él  se  niega  a  escu- 
charlos, díselo  a  la  Iglesia.  Si  él  se  niega  a  escuchar  incluso  a  la  Iglesia,  sea  para  tí 
como  el  gentil  o  el  publicano." 

Sin  embargo  no  vamos  a  hacer  aquí  el  análisis  de  esta  perícopa  por 
habernos  ocupado  ya  de  ella  anteriormente  al  hablar  del  sentido  de  la  voz 
ecclesia  en  Mt.  18,  17.  Bástenos  recordar  que  el  pasaje  en  cuestión  pre- 
senta el  término  ecclesia  como  exponente  de  un  organismo  social,  una  co- 
munidad compacta  y  concreta,  visible,  en  estrecha  relación  y  dependencia 
de  Jesús  y  de  los  Doce,  que  detenta  la  potestad  de  excomulgar  de  sí  mis- 
ma a  sus  miembros  incorregibles.  Expresamente  también  se  habla  en  ella 
de  hermanos  pecadores,  que  deberán  ser  amonestados  según  los  pasos  de- 
finidos y  progresivos  de  la  corrección  fraterna.  No  habla,  finalmente,  la 
perícopa,  de  modo  expreso  acerca  del  carácter  universal  o  local  de  esta 
ecclesia,  pero  del  ambiente  en  que  se  mueve  no  cabe  otra  conclusión  que 
en  la  mente  de  los  interlocutores  (Jesús  y  sus  discípulos)  se  trata  de  una 
única  iglesia  posible,  la  iglesia  de  Jesús,  el  nuevo  qehal  Yahwéh  de  los 
tiempos  mesiánicos,  que  debería  alcanzar  a  su  debido  tiempo  la  dimensión 
universal. 

La  breve  perícopa  que  sigue 252  no  parece  tener  un  nexo  estricto  ni 
con  la  precedente  ni  con  la  siguiente.  En  ella  promete  Jesús  que  la  peti- 
ción comunitaria  será  bien  acogida  y  despachada,  por  razón  de  la  presen- 
cia de  Jesús  en  medio  de  la  Iglesia.  La  frase  reunidos  en  mi  nombre 
expresa  la  actuación  de  un  número  de  fieles  en  cuanto  que  forman  iglesia 
en  unión  con  Jesús :  para  cumplir  la  condición  impuesta  por  Jesús  basta 
que  varios  de  esos  fieles,  que  forman  iglesia,  se  reúnan  para  orar  junta- 
mente. La  breve  perícopa  es  un  fuerte  argumento  de  la  excelencia  de  la 
oración  comunitaria . 

Dos  o  tres  indica,  con  insistencia  didáctica,  el  níimero  mínimo  para 
constituir  comunidad.  La  perícopa  tiene  un  paralelo  en  el  dicho  rabínico : 
"Donde  dos  se  sientan,  y  las  palabras  de  la  Toráh  está  entre  ellos,  entre 

A 

ellos  está  la  Sekináh"  253. 

En  fin,  Jesús  inculca  a  sus  discípulos  la  necesidad  de  la  oración  para 
la  vida  de  la  Iglesia,  y  les  conforta  — de  modo  semejante  a  como  lo  hará 


251.  Vers.  151 7. 

252.  Mt.  18,  12-20. 

253.  Misnáh.  Pirqé  Abóth  III,  3.  —  Cfr.  Bonsikven,  Textrs  rabbiniques,  n.°  19. 
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en  el  mandato  apostólico254 — 'pon  la  promesa  do  su  presencia  en  medio 
de  ellos. 

La  siguiente  perícopa255  trata  del  perdón  de  las  ofensas  entre  "los 
hermanos".  Jesús  inculca  el  espíritu  de  conciliación  y  de  comprensión 
mutua.  La  cuestión  se  suscita  con  una  pregunta  de  Pedro,  que  es  una  evo- 
cación de  Gen.  4,  24.  La  respuesta  de  Jesús,  de  gran  sabor  judaico,  es 
que  se  debe  perdonar  siempre,  tantas  cuantas  se  haya  cometido  la  ofensa. 

Termina  este  capítulo  18  de  Mateo,  y  el  discurso  eclesiástico,  con  la 
parábola  del  deudor  cruel 256.  Es  una  preciosa  historieta  donde  se  pone 
claramente  de  relieve  la  necesidad  de  perdonar  a  nuestros  ofensores  y  deu- 
dores, a  semejanza  de  la  misericordia  que  Dios  tiene  con  nosotros :  debe- 
mos imitar  la  misericordia  que  Dios  tiene  con  nosotros,  pero  además,  si  no 
lo  hacemos  así,  no  debemos  osar  alcanzar  el  perdón  divino.  La  parábola 
es  una  impresionante  llamada  a  la  comprensión  y  a  la  tolerancia  de  las 
ofensas  personales  ajenas. 

Por  todo  el  discurso  eclesiástico  se  echa  de  ver  diríamos,  el  rancio  am- 
biente viejotestamentario  y  "judaico"  con  que  Jesús  alude  a  los  diversos 
aspectos  de  la  vida  en  la  nueva  comunidad  suya.  Las  enseñanzas  de  Jesús 
a  este  respecto,  recogidas  por  el  primer  evangelista  en  este  capítulo,  están 
enraizadas  en  el  Antiguo  Testamento  y  se  presentan  en  la  línea  de  conti- 
nuación de  la  comunidad  Israelítica  y,  por  tanto,  muy  bien  acomodadas 
a  la  mentalidad  de  sus  oyentes  y  de  la  primitiva  comunidad  cristiana 
palestinense. 

Para  no  ser  prolijos,  recordemos  solamente  algunos  versículos : 
"Si  él  no  te  escucha,  toma  entonces,  contigo,  uno  o  dos,  para  que  todo 
asunto  sea  decidido  sobre  la  palabra  de  dos  o  tres  testigos''''251.  La  segun- 
da parte  de  este  versículo  es  una  cita  de  Düuteronomio  19,  15. 

Lo  mismo  se  ha  de  decir  del  contenido,  por  ejemplo,  de  cada  uno  de 
los  seis  versículos  que  siguen  (vers.  17  a  22)  donde  además  del  sabor  ge- 
neral judaico,  encontramos  expresiones  bien  precisas  de  ese  ambiente : 
"sea  para  tí  como  el  gentil  y  el  publicano"  (vers.  17).  Los  términos  atar 
y  desatar  son  bien  hebraicos,  incluso  rabínicos  258.  La  presencia  de  Jesús 
en  medio  de  dos  o  tres  de  sus  discípulos  reunidos  para  orar  está  en  per- 
fecto paralelismo,  como  ya  hemos  aludido  antes,  con  la  doctrina  rabínica 

de  la  presencia  de  Dios  o  Sekináh  en  medio  de  los  que  meditan  piado- 
samente la  Toráh  259.  Las  setenta  y  siete  veces  que  se  deben  perdonar  las 
ofensas  (vers.  22)  constituye  un  concreto  paralelismo  de  contraste  con  las 


254.  Mt.  28,  20. 

255.  Mt.  18,  21-22. 

256.  Vers.  23-35. 

257.  Mt.  18,  16. 

258.  Oír.  Stendahl,  The  School  of  S.  MattMrw,  p.  28;  Lagrange,  Evamg.  S. 
Matth.  comentario  ind  locum. 

259.  Mt.  18,  20,  Cfr.  nota  precedente  253. 
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setenta  y  siete  veces  que  sería  castigado  el  que  osara  matar  a  Lamec,  según 
la  amenaza  de  Génesis  4,  24. 

La  lectura  complexiva  del  capítulo  18  de  Mateo  presenta  una  comuni- 
dad alrededor  de  Jesucristo  con  un  cuerpo  social  verdaderamente  real; 
Jesús  da  un  "corpus"  de  preceptos  de  convivencia  en  términos  muy  "ju- 
daicos" pero  interpretados  con  un  nuevo  horizonte  altamente  espiritual. 
Varias  consideraciones  y  virtudes  están  en  la  base  y  constituyen  el  fun- 
damento de  la  vida  en  la  comunidad  de  discípulos  de  Jesús ;  éstos  son :  el 
espíritu  de  filiación  a  Dios,  último  motivo  para  el  ejercicio  de  las  virtu- 
des260; el  espíritu  de  fraternidad  que  dará  el  criterio  de  comportamiento 
de  unos  con  otros261  y  que  es  el  fundamento  de  la  misericordia  y  com- 
prensión fraternas,  del  sentido  de  responsabilidad  para  no  escandalizar 
a  los  "pequeños"  y  de  la  caridad  heroica  de  exponer  la  propia  vida  para 
recuperar  la  salvación  de  la  "oveja  descarriada".  Como  virtud  básica  para 
la  vida  comunitaria  se  establece  la  humildad. 

En  esta  sociedad  de  discípulos  se  prevee  claramente  que  estarán  mez- 
clados justos  con  pecadores:  la  doctrina  sobre  el  escándalo,  la  corrección 
fraterna,  las  parábolas  de  la  oveja  perdida  y  del  servidor  cruel,  con  sus 
amenazas  para  los  transgresores  y  esperanza  del  premio  para  los  fieles, 
demuestran  tal  convivencia  de  buenos  y  malos. 

Por  otra  parte  la  comunidad  de  discípulos  no  es  acéfala,  sino  que  tie- 
ne su  autoridad,  además  de  la  de  Jesús.  Autoridad  que  se  concreta  en 
la  potestad  amplísima  de  atar  y  desatar  del  versículo  18,  que  ha  de  refe- 
rirse al  grupo  de  los  Doce  y  por  tanto  de  sus  sucesores  y  que  en  el  capí- 
tulo 18  se  presenta  como  una  extensión  de  la  conferida  singularmente  a 
Pedro  en  Mateo  16,  19. 

En  fin,  podemos  concluir  que  el  discurso  eclesiástico  constituye  un 
capítulo  muy  importante  para  conocer  la  noción  de  Iglesia  en  el  primer 
Evangelio.  La  iglesia  de  Jesús  es  presentada  como  un  organismo  visible, 
compacto,  fraternal  y  jerárquico  a  la  vez.  El  sentido  práctico  y  de  inau- 
dita caridad  resplandece  dentro  de  un  ambiente  sencillo,  pero  de  alta  es- 
piritualidad. La  Iglesia,  en  su  estadio  terrestre,  está  integrada  por  hom- 
bres y,  al  lado  de  la  santidad  de  Dios  y  de  los  buenos  deseos  de  los 
hermanos,  existen  también  pecados,  escándalos,  miembros  pequeños,  en- 
fermos y  aún  incorregibles,  todo  lo  cual  está  previsto  en  este  discurso 
eclesiástico.  Evidentemente,  Jesús  no  decreta  en  El  sólo  para  sus  con- 
temporáneos — en  vida  de  Jesús,  los  asuntos  de  la  comunidad  los  resolverá 
El  mismo —  sino  para  lo  futuro  hasta  el  fin  del  mundo  presente.  De  aquí 
el  valor  que  tienen  las  enseñanzas  de  Jesús  para  mostrar  la  realidad  del 


260.  Cfr.  por  ejemplo  la  parábola  final  del  servidor  cruel  (vers.  23-35)  y  su  en- 
señanza conclusiva  del  vers.  35. 

261.  Cfr.  por  ejemplo  los  pasajes  de  la  corrección  fraterna,  del  perdón  de  las 
ofensas  y  la  parábola  de  la  oveja  descarriada. 
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aspecto  social  do  su  Iglesia  y  la  duración  que  ésta  ha  de  tener  en  este 
mundo. 

V.  LOS  ASPECTOS  JERARQUICOS  Y  MESIANTCO  DE  ECCLESIA  SEGUN 
LA  INSTITUCION  JURIDICA  DE  LOS  DOCE  Y  EL  DISCURSO  APOSTOLICO 

DE  MTH.  10 

En  la  primera  parte  del  Evangelio  de  Mateo,  Jesús  parece  predicar 
preferentemente  a  todo  el  pueblo  sin  distinción,  mientras  que  en  la  se- 
gunda Jesús  se  dirige  especialmente  a  sus  discípulos,  en  la  misma  medida 
que  su  predicación  encuentra  menos  acogida,  sobre  todo,  entre  las  clases 
dirigentes  del  judaismo  oficial.  En  efecto,  la  palabra  del  reino  es  recha- 
zada por  los  fariseos  y  los  escribas,  que  anhelaban  un  reino  con  miras  de 
gloria  humana  y  nacionalista.  Entonces,  el  ministerio  de  Jesús,  sobre 
todo  a  partir  del  episodio  de  Cesárea  de  Filipo,  se  restringe  en  gran  ma- 
nera hasta  dirigirse  principalmente  a  formar  el  grupo  de  los  Doce. 

Pero  ya  desde  los  comienzos  de  su  ministerio  piiblieo,  Jesús  se  rodea 
de  un  grupo  de  discípulos :  primeramente  llama  a  cuatro,  citados  por  este 
orden :  Pedro  y  Andrés,  Santiago  y  Juan.  Eran  pescadores,  y  el  primer 
título  que  les  da  es  el  de  pescadores  de  hombres262.  Poco  después  llama  al 
quinto  discípulo,  Mateo  263.  Finalmente  se  da  una  lista  de  doce  exacta- 
mente, y  se  les  llama  apóstoles  264. 

Estos  apóstoles  reciben  directa  y  personalmente  el  llamamiento  de  Je- 
sús. No  son  ellos  los  que  toman  la  iniciativa,  sino  Jesús.  Esta  llamada  o 
vocación  es  narrada  por  Mateo  en  lo  que  atañe  a  los  cinco  primeros,  y 
quedará  completada  por  una  breve  reseña  al  principio  del  capítulo  10,  en 
la  que  se  dan  los  nombres  de  cada  uno  de  los  doce,  precedida  de  la  alu- 
sión de  que  fueron  llamados  por  Jesús265.  Marcos  y  Lucas  completan  la 
noticia  diciendo  expresamente  que  Jesús  llamó  y  eligió  a  doce  de  entre 
sus  discípulos  y  les  dió  el  nombre  de  apóstoles  266. 

De  este  modo,  la  institución  de  las  Doce  Apóstoles  aparece  como  ele- 
mento, como  nota  esencial  de  la  Iglesia  de  Jesús,  sin  tener  en  cuenta  a  los 
cuales  no  puede  ser  íntegramente  conocido  el  concepto  de  ésta.  Serán  pre- 
cisamente las  palabras  que  Jesús  dirigirá  a  los  Doce  en  multitud  de  oca- 
siones las  que  constituyen  una  buena  parte  de  la  enseñanza  de  Jesús  sobre 
la  naturaleza  de  su  iglesia-,  además,  los  Doce  representarán  un  elemento 
íntegramente  esencial  en  la  constitución  de  la  nueva  comunidad  de  Jesús. 

262.  Mt.  4,  18-22.  Cfr.  loe.  par.  como  Me.  1,  16-20. 

263.  Mt,  9,  9-13.  Cfr.  loe.  par.:  Me.  2,  13-17;  Le.  5,  27-32;  en  los  dos  últimos 
evangelios  es  llamado  Leví. 

264.  Mt.  10,  2-4.  Cfr.  loe.  par.:  Me.  3,  13-19;  Le.  6,  12-16. 

265.  Cfr.  Mt.  10,  1-4. 

266.  Cftr.  Me.  3,  13-19;  Le.  6,  12-16. 
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Por  esta  razón,  no  podríamos  omitir  en  nuestro  estudio  la  consideración 
de  algunos  aspectos  que  presenta,  a  lo  largo  del  Evangelio  de  Mateo  y  de 
modo  especial  en  el  capítulo  10,  la  institución  de  los  Doce  Apóstoles. 

EL  DISCURSO  APOSTOLICO  DEL  CAPITULO  10 

Como  es  sabido,  el  capítulo  10  de  Mateo  va  precedido  de  una  amplia 
sección  narrativa,  que  abarca  los  capítulos  8  y  9,  con  la  que  el  Evangelista 
ha  querido  encuadrar  histórica  y  literariamente  el  gran  discurso  apostó- 
lico del  capítulo  décimo.  En  esa  sección  narrativa  la  intención  de  Mateo 
se  hace  bastante  notoria :  el  conjunto  de  los  diez  milagros  narrados  en  ella 
— tal  vez  con  un  esquematismo  literario  inspirado  más  o  menos  conscien- 
temente en  las  diez  plagas  de  Egipto,  que  narra  el  Exodo —  constituye,  a 
nuestro  parecer,  una  ambientación  mesiánica,  ya  que  el  poder  taumatúr- 
gico es  un  signo  característico  de  la  misión  del  Mesías,  según  había  ense- 
ñado la  predicación  profética  del  Antiguo  Testamento.  Entra,  pues,  esta 
sección  a  formar  parte  del  plan  de  Mateo  consistente  en  exponer  la  vida 
de  Jesús  como  el  cumplimiento  de  las  antiguas  profecías ;  en  otras  pala- 
bras, la  sección  narrativa  de  los  caps.  7  y  9  es  un  buen  elemento  literario 
para  su  Evangelio  del  cumplimiento. 

Con  una  gran  capacidad  literaria,  el  primer  Evangelista  agrupa  en 
el  capítulo  10  tres  elementos:  a)  un  breve  discurso  a  los  Doce,  que  Jesús 
debió  dirigirles  antes  de  enviarlos  a  cierta  misión  de  anunciar  la  inmi- 
nencia de  la  venida  del  reino  de  los  cielos,  discurso  del  que  puede  encon- 
trarse testimonio  en  Marcos  y  Lucas267;  b)  otro  discurso,  paralelo  al  an- 
terior, dirigido  por  Jesús  a  los  setenta  y  dos  discípulos,  con  una  misión 
semejante  a  la  anterior,  cuyo  testimonio  lo  tenemos  en  Lucas  10,  1-6 ;  c) 
una  recopilación  de  logia  Jesu,  probablemente  dichos  en  diferentes  oca- 
siones, pero  que  tienen  entre  sí  el  nexo  lógico  de  referirse  unas  veces  a  la 
misión  que  inmediatamente  van  a  emprender,  y  otras  a  las  cosas  que  su- 
cederán mucho  después  a  los  discípulos  de  Jesiis  en  su  sentido  más  am- 
plio, esto  es,  a  todos  los  cristianos,  como  son  las  futuras  persecuciones  por 
las  autoridades  paganas.  Si  se  tiene  en  cuenta  este  procedimiento  literario 
de  Mateo  de  reunir  en  un  solo  haz.  a  manera  de  discurso  seguido,  dife- 
rentes enseñanzas  de  Jesús  dichas  en  diferentes  ocasiones,  se  podrían  re- 
solver algunas  de  las  dificultades  exegéticas  que  presentan  algunos  pasajes. 

Por  tanto,  lo  que  parece  interesarle  al  primer  Evangelista  en  este  dis- 
curso del  capítulo  no  es  la  narración  del  acontecimiento  histórico  de  la 
misión  encomendada  a  los  Doce  o  a  los  Setenta  ¡i  don,  sino  la  de  reunir 
en  un  solo  cuerpo  doctrinal  o  discurso  las  enseñanzas  dispersas  de  Jesús 
referentes  a  la  suerte  que  les  cabrá  a  las  predicadores  del  Evangelio,  abar- 
cando éstos  un  sentido  muy  amplio  que  va  desde  aqnella  primera  misión 

267.    Cfr.  Me.  6.  6-13;  Le.  9,  1-6. 
[58] 


IGLESIA  Y  PUEBLO  DE  DIOS  EN  EL  EVANGELIO  DE  SAN  MATEO  77 

encomendada  a  los  Doce  en  vida  misma  de  Jesús,  hasta  las  últimas  jor- 
nadas de  evangelización  que  a  la  Iglesia  aún  le  queda  por  cumplir.  La 
visión  cronológica,  pues,  del  discurso  apostólico  es  amplísima,  como  lo 
será  la  del  discurso  escatológico  del  capítulo  14 :  en  ellos  están  mezclados 
los  horizontes  temporales  de  la  generación  que  rodea  a  Jesús,  con  todos 
los  siglos  de  vida  que  le  quedan  a  la  Iglesia  hasta  el  fin  del  mundo  presente. 

Por  esta  causa,  es  de  advertir  que  el  concepto  de  discípulo,  tal  como 
aparece  en  este  discurso  apostólico,  fluctúa  entre  el  más  restringido  de 
los  Doce  hasta  el  más  amplio  de  todos  los  cristianos. 

El  discurso  apostólico  de  Mateo  va  introducido  por  un  preámbulo  ex- 
puesto en  los  tres  últimos  versículos  del  capítulo.  9,  que  se  encuentra 
también  en  los  otros  dos  Sinópticos,  pero  en  contextos  diferentes  268.  Sigue 
Mateo  la  lista  de  los  Doce 269,  pero  en  el  versículo  que  antecede  270  y  en 
los  que  siguen  271  la  llamada  de  los  Doce  está  relacionada  con  una  misión : 
proclamar  que  el  reino  de  los  cielos  está  al  llegar272;  en  testimonio  de 
ello,  juntamente  con  el  encargo  del  anuncio,  les  da  el  poder  de  "curar  a 
los  enfermos,  resucitar  a  los  muertos,  purificar  a  los  leprosos,  expulsar 
a  los  demonios"  273 ;  todos  ellos  son  signos  de  los  tiempos  mesiánicos. 

A  continuación  Mateo  inserta  un  gran  párrafo274  que  tal  vez  a  pri- 
mera vista  parezca  que  tiene  absoluta  unidad,  pero,  en  el  cual  pueden 
distinguirse  hasta  seis  trozos  que,  aunque  reunidos  en  una  sola  serie  por 
Mateo,  ofrecen  diferencias  entre  sí;  unido  esto  a  que  se  encuentran  en 
buena  parte  en  contextos  diversos  de  los  otros  Sinópticos,  hace  notoria  la 
manipulación  y  reajuste  del  primer  Evangelista  en  orden  a  la  estructura 
buscada  por  él  para  la  composición  de  este  discurso  apostólico. 

El  primer  trozo  de  este  gran  párrafo  (vers.  11-15)  parece  obviamente 
dirigirse  a  los  Doce  con  vistas  a  la  misión  que  inmediatamente  han  de 
llevar  a  cabo:  se  trata,  en  efecto,  de  las  primeras  cosas  que  han  de  decir 
y  hacer  al  llegar  a  las  diferentes  poblaciones. 

En  cambio,  el  segundo  trozo  del  párrafo  en  cuestión  (vers.  17-25) 
trasciende  completamente,  por  el  contenido  y  la  visión  cronológica  que  lo 
traspasa,  la  misión  inmediata  en  vida  de  Jesús:  en  él  se  previene  y  pre- 
dice acerca  de  las  incomprensiones  y  persecuciones  que  padecerán  los 
discípulos  de  Jesús  (que  se  han  de  interpretar  aquí  en  un  sentido  amplí- 


268.  En  Ludas  (10,  2),  la  segunda  parte  del  preámbulo  (=  Mt.  9,  37-38)  sirve 
para  introducir  el  relato  de  la  misión  de  los  Setenta  y  dos  discípulos.  En  cambio,  en 
Marcos  (6,  34)  la  primera  parte  del  preámbulo  (Mt.  9-36)  está  en  un  contexto  comple- 
tamente diferente,  a  saber,  la  narración  del  milagro  de  la  multiplicación  de  los  pa- 
nes y  los  peces. 

269.  10,  2-4. 

270.  Mt.  10,  1. 

271.  Mt.  10,  5-8. 

272.  Mt.  10,  7. 

273.  Mt.  10,  8. 

274.  Vers.  9-42. 
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simo,  esto  es,  todos  los  cristianos),  cómo  han  de  hablar  delante  de  los 
tribunales,  cómo  Jesús  será,  cansa  de  disensión  entre  los  hombres,  etc.  El 
logion  del  vers.  16  puede  referirse  indistintamente  a  este  trozo  o  al  an- 
terior. 

Los  versículos  26-33  reúnen  varios  logia  bajo  la  unidad  temática  de  la 
reciedumbre  y  fortaleza  con  que  han  de  profesar  la  fe  en  Jesús  los  dis- 
cípulos de  Cristo.  Esta  perícopa,  como  la  que  inmediatamente  le  precede, 
trasciende  la  misión  anunciadora  de  los  Doce  a  que  se  refieren  los  ver- 
sículos 11-15,  para  proyectarse  por  toda  la  futura  historia  de  la  Iglesia. 

Al  período  literario  anterior  sirven  como  de  epílogo  los  vers.  34-36,  en 
los  que  Jesús  previene  sobre  el  motivo  de  disensión  entre  parientes  y 
amigos,  que  será  su  propia  persona. 

Algo  parecido  podría  decirse  de  los  versículos  37-39,  en  los  que  Jesús 
expone  las  condiciones  para  llegar  a  ser  fiel  discípulo  suyo:  el  amor  a 
Jesús  debe  anteponerse  a  cualquier  otro  querer  de  la  tierra,  comprendida 
la  propia  familia,  en  cualquier  grado  que  sea,  y  la  propia  vida.  Es  un 
absoluto  y  sin  límites  grado  de  entrega  a  Jesús.  En  esta  perícopa  pueden 
distinguirse  tres  logia  Jesu,  bastante  parecidos  por  el  argumento,  que  se 
encuentran  también  agrupados  en  Mareos  y  Lucas  275;  en  Marcos  empero 
más  pormenorizado  el  tema. 

El  epílogo  del  discurso  apostólico  lo  cierra  Mateo  con  los  logia  de  los 
versículos  40-12,  que  pueden  referirse  cómodamente  a  todo  el  discurso, 
pues  los  premios  o  castigos  con  que  previene  a  todos  cuantos  acojan  o  re- 
chacen a  los  enviados  evangélicos,  se  aplica  igualmente  para  todos  los 
tiempos. 

En  resumen,  Mateo  lia  recopilado  en  el  capítulo  10  una  serie  de  ense- 
ñanzas y  de  logia  de  Jesús,  componiendo  una  especie  de  lo  que  acertada- 
mente ha  sido  calificado  por  no  pocos  exegetas  de  discurso  apostólico  o 
carta  magna  de  los  misioneros  evangélicos.  Pero  las  enseñanzas,  adverten- 
cias y  predicciones  de  Jesús  trascienden  en  muchos  pasajes  la  misión  que 
se  menciona  en  los  versículos  5-6  (a  la  que  a] >arent emente  podrían  referir- 
se) para  proyectarse  claramente  a  los  tiempos  posteriores,  cuando  Jesús 
ya  no  esté  visiblemente  entre  sus  discípulos.  En  principio  Jesús  envía  a 
sus  apóstoles  para  que  se  dirijan  a  las  "ovejas  que  perecieron  de  la  casa 
de  Israel"  276  en  consonancia  con  el  plan  previo  de  predicación  de  la  buena 
nueva:  primeramente  a  Israel,  después  a  los  gentiles277.  "Las  ovejas  que 
perecieron  de  la  casa  de  Israel"  no  se  refiere  a  los  apóstatas  del  judaismo, 
o  a  pecadores  públicos,  sino  a  todos  los  judías;  en  efecto,  son  una  evo- 
cación de  pasajes  proféticos aw,  donde  se  llama  a  Israel  rebaño  disperso, 
porque  está,  privado  de  pastor  y  es,  precisamente,  oficio  propio  del  Mesías 

275.  Cfr.  Me.  8,  34  sig.  Le.  14,  25-27;  17,  33.  Cfr.  ctiaiii  Mt.  16,  24  sig. 

276.  Mt.  10,6. 

877.    Cfr.  Mt.  15,  24-28. 

278.    Cfr.  por  ej.  Is.  43,  6:  Jer.  50,  6. 
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el  reunirlo279.  Por  otra  parte,  los  milagros  que  van  a  acompañar  a  la 
palabra  son  los  ya  preanunciados  en  los  profetas  para  los  tiempos  mesiá- 
nicos  280.  Finalmente,  el  número  y  llamada  de  los  Doce,  traído  expresa- 
mente por  Mateo  al  principio  del  discurso — todo  él  evidentemente  mar- 
cado con  énfasis  de  cumplimiento  de  profecías  mesiánicas — ,  no  puede 
dejar  de  tener  una  relación  con  el  número  de  doce  de  las  tribus  de  Israel, 
de  donde  surgió,  por  la  descendencia  carnal,  el  antiguo  pueblo.  De  ahí 
que  el  llamar  la  atención  sobre  el  número  de  Doce  apóstoles,  ya  desde  ese 
momento,  constituye  una  insinuación  a  la  restauración  mesiánica  de  Is- 
rael, que  es  continuado  y  sustituido  por  el  nuevo  qehal  de  Jesús,  también 
originado  por  doce  discípulos.  La  idea,  pues,  de  la  nueva  convocación  con 
la  llamada  de  los  doce  discípulos  está  también  a  la  base  del  discurso  apos- 
tólico. 

LOS  DOCE  A  LO  LARGO  DEL  PRIMER  EVANGELIO 

Hemos  dicho  que  el  tema  de  los  Doce  aparece  una  y  otra  vez  a  lo  largo 
del  Evangelio  de  Mateo  y  no  sin  relación  muy  estrecha  con  la  idea  de  la 
nueva  convocación  del  nuevo  pueblo  por  obra  de  Jesús  Mesías. 

En  efecto,  no  son  pocos  los  pasajes  en  que  los  Doce  son  mostrados 
como  los  sucesores  de  los  profetas  y  de  los  patriarcas : 

"Jesús  les  dijo:  En  verdad  os  digo  que  vosotros,  los  que  me  habéis  seguido,  en  la 
palingenesia,  cuando  el  Hijo  del  hombre  se  siente  sobre  el  trono  de  su  gloria,  tam- 
bién os  sentaréis  vosotros  sobre  doce  tronos  para  juzgar  a  las  doce  tribus  de  Israel"  281. 

"Bienaventurados  seréis  cuando  os  insulten  y  os  persigan  y  os  calumnien  con  toda 
clase  de  maldades  por  causa  mía.  Alegraos  y  recogijaos,  pues  vuestra  recompensa  será 
grande  en  los  cielos:  así  es  como  persiguieron  a  los  profetas,  vuestros  predeceso- 
res" 282. 

"Quien  acoge  a  un  profeta,  en  cuanto  profeta,  recibirá  una  recompensa  de  pro- 
feta" 283. 

Estos  Doce,  sucesores  de  los  profetas  y  constituidos  en  los  Doce  pa- 
triarcas del  nuevo  pueblo  en  torno  a  Jesús  Mesías,  además  del  papel  de 
jueces  en  la  palingenesis,  recibirán  en  este  mundo  poderes  especiales  y 
amplísimos  para  gobernar  la  nueva  comunidad  y  dirigir  las  conciencias, 
hasta  tal  punto  que  sus  resoluciones  serán  ratificadas  en  los  cielos 284 ;  a 
ellos  muestra  Jesús  el  misterio  de  su  muerte  redentora  y  de  la  instaura- 


279.  Cfr.  por  ej.  Miq.  5,  3;  Ezeq.  34,  23. 

280.  Cfr.  por  ej.  Is.  35,  5  sig. 

281.  Mt.  19,  28.  Cfr.  loe.  par.  Le.  22,  30. 

282.  Mt.  5,  11-12.  Del  contexto  en  que  vienen,  estos  versículos  pueden  ser  apli- 
cados a  todos  los  discípulos  de  Jesús,  a  los  cristianos  en  general. 

283.  Mt.  10,  41.  Este  logion  traído  por  Mateo  en  el  discurso  la  los  Doce  envia- 
dos en  misión,  muestra  la  intención  del  primer  evangelista  de  aplicarlo  a  los  Doce. 
Aún  podrían  citarse  otros  pasajes  ta  este  mismo  respecto,  como  por  ej.:  Mat.  13,  17. 

284.  Mt.  18,  17-18. 
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ción  de  la  nueva  alianza,  cuyo  testimonio  deberán  ellos  renovar  285;  a  ellos 
da  el  mandato  apostólico  de  predicar  la  nueva  buena  a  todas  las  gentes, 
de  convertirlas  y  de  enseñarles  el  camino  de  la  salvación  y  su  observan- 
cia 286 ;  a  ellos  se  muestra  después  de  resucitado  y  les  manda  estar  pre- 
sentes a  su  ascensión  a  los  cielos  287 ;  a  ellos  promete  su  presencia  mística 
hasta  el  fin  de  los  tiempos 288 ;  a  ellos,  en  suma,  les  da  las  instrucciones 
acerca  del  modo  de  gobernar  la  nueva  comunidad  suya  y  de  tener  el  cui- 
dado de  sus  hermanos289. 

En  los  Doce  está,  pues,  representado,  de  un  lado,  la  continuidad  Israel- 
Iglesia,  y  de  otro,  la  nueva  convocación  del  pueblo.  No  puede  concebirse 
en  el  primer  Evangelio  la  noción  de  Iglesia  sin  la  institución  de  los  Doce, 
asociados  a  la  obra  mesiánica  de  Jesús. 


VI.    LA  FIGURA  Y  EL  MUNUS  PETRI 

Si  para  entender  la  noción  de  Iglesia  en  el  primer  Evangelio  ha  sido 
esencial  estudiar  la  significación  de  los  Doce  discípulos,  también  es  abso- 
lutamente indispensable  considerar  el  papel  que  representa  la  figura  pre- 
eminente de  Pedro.  Precisamente,  la  figura  de  Kephas  es  presentada  en 
San  Mateo  con  un  mayor  relieve  que  en  los  otros  Evangelios  canónicos, 
incluso  el  de  Marcos. 

En  efecto,  en  Mateo  aparece  Pedro  como  el  primero  de  los  discípulos 
llamados  por  Jesús290.  Estaba  casado291  y  era  probablemente  viudo  y  sin 
hijos,  pues  no  hay  la  más  mínima  alusión  a  su  mujer  e  hijos  y  sí  en 
cambio  aparece  la  más  absoluta  libertad  de  movimientos  para  acompañar 
a  Jesús,  cosa  que  es  razonable  pensar  le  hubiera  sido  difícil  de  haber  te- 
nido a  su  cargo  su  propia  familia.  Era  un  hombre  audaz292  sensible  y 
delicado  para  responder  con  rapidez  a  los  toques  del  Espíritu  293  y  de  co- 
razón tierno  y  ardoroso  al  mismo  tiempo294.  Normalmente  seguro  de  sí 
mismo295,  era  valiente  e  impetuoso296,  lo  cual  no  obsta  para  que  alguna 
vez  sintiera  el  miedo  y  se  mostrara  cobarde  en  aquel  momento  supremo  de 
la  Pasión  de  su  Maestro  297.  En  cambio  fue  humilde  en  reconocer  su  pe- 


285. 

Mt. 

26,  26-29. 

286. 

Mt. 

28,  19-20. 

287. 

Mt. 

28,  16-18. 

288. 

Mt. 

28,  20. 

289. 

Mt. 

todo  el  cap.  18. 

290. 

Mt. 

4,  18. 

291. 

Mt. 

8,  14. 

292. 

Mt. 

14,  18. 

293. 

Mt. 

16,  16. 

294. 

Mt. 

16,  22. 

295. 

Mt. 

26,  33. 

296. 

Mt. 

26,  5:  pasaje  aclarado 

297. 

Mt. 

26,  69-74. 

L62] 


IGLESIA  Y  PUEBLO  DE  DIOS  EN  EL  EVANGELIO  DE  SAN  MATEO  81 

cado298.  En  conclusión,  el  primer  Evangelista  muestra  su  interés  especial 
por  la  persona  de  Pedro  y  por  hacerle  sobresalir  en  la  pequeña  comunidad 
en  torno  a  Jesús  sobre  el  resto  de  los  discípulos :  Pedro  figura,  y  siempre 
a  la  cabeza,  entre  los  discípulos  que  Jesús  distingue.  En  efecto,  sólo  Pedro, 
con  Santiago  y  Juan,  asisten  al  lado  del  Maestro  a  la  resurrección  de  la 
hija  de  Jairo299,  a  la  transfiguración  de  Jesús  300  — siendo  además  el  único 
(pie  en  tal  ocasión  habla  con  El —  y  a  la  agonía  en  el  huerto  de  Getsema- 
ní301.  Cuando  Jesús  está  reunido  en  intimidad  con  sus  discípulos,  es  pre- 
cisamente Pedro  el  que  suele  preguntarle  o  hablar  con  El,  algunas  veces 
como  en  representación  de  los  demás;  ello  muestra  su  carácter  abierto  y  lo 
que  indudablemente  sucedía  en  la  realidad,  pero  también  el  interés  del 
Evangelista  en  distinguirlo  302. 

Pero,  tal  distinción  sobre  los  demás  apóstoles,  tal  primado  de  Pedro, 
que  el  primer  Evangelista  gusta  de  subrayar,  no  es  que  el  mismo  Pedro 
lo  haya  buscado  o  que  los  otros  apóstoles  se  lo  hayan  dado  de  común 
acuerdo  en  vista  de  las  circunstancias  que  en  él  concurrieran ;  es  Jesús 
mismo,  de  manera  inequívoca,  quien  lo  ha  investido  de  semejante  digni- 
dad, según  aparece  en  el  contexto  de  todo  el  Evangelio  y  concretamente 
a  continuación  de  la  trascendente  confesión  de  Cesárea  de  Filipo303 

Interpretación  y  doctrina  de  Mt.  16,  18-19  acet'ca  de  la  función  de  Pedro 
en  la  nueva  comunidad  de  Jeaús 

Pocos  pasajes  bíblicos  han  sido  tan  examinados  y  discutidos  como  este. 
Y  no  sin  razón,  pues  de  la  interpretación  y  alcance  que  se  dé  a  sus  pala- 
bras depende  una  serie  de  graves  consecuencias  dogmáticas,  que  han 
afectado,  y  siguen  interesando  la  vida  y  la  unidad  de  la  Iglesia.  Por  tanto, 
una  vez  más  es  imprescindible  para  nuestro  estudio  someterlo  de  nuevo 
a  análisis,  según  el  punto  de  vista  de  nuestro  tema  sobre  la  noción  de 
Iglesia  en  San  Mateo,  para  el  cual  ofrece  relevantes  posibilidades. 

Nosotros  partimos  de  su  autenticidad,  cuestión  sobre  la  que  no  nos 
toca  ni  queremos  demorarnos  aquí.  Los  argumentos  tomados  tanto  de  la 
crítica  literal  como  de  la  textual,  del  fondo  de  ambientación  y  de  las  con- 
sideraciones de  la  teología  bíblica,  nos  conduce  a  adoptar  esta  actitud. 
Máxime  cuando  la  autenticidad  del  pasaje,  defendida  siempre  por  la  Igle- 
sia Católica  frente  a  múltiples  negaciones  de  la  crítica  independiente,  ha 
recibido  hoy  un  no  desatendible  apoyo  en  el  campo  de  la  ciencia  bíblica 
tras  los  estudios  de  un  investigador  tan  libre  de  dogmatismo  como  es 
Oscar  Cullmann,  no  perteneciente  a  la  Iglesia  Católica,  el  cual  en  su 

298.  Mt.  26,  75. 

299.  Mt.  5,  37. 

300.  Mt.  17,  1-8. 

301.  Mt.  26,37. 

302.  Cfr.  por  ejemplo  Mt.  18,  21;  19,  27;  26,  33-35. 

303.  Mt.  16,  13-19. 
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libro  sobre  San  Pedro304  defiende  estrenuamente  la  autenticidad  del  pa- 
saje. Hoy  día,  en  fin,  nadie  podrá,  apelando  a  argumentos  serios  y  cien- 
tíficos, impugnar  la  autenticidad  de  Mateo  16,  18-19. 

En  primer  lugar  partamos  del  mismo  texto,  en  una  traducción  fiel : 

(18)  "Y  yo,  pues,  te  digo  que  tú  eres  Pedro  (Pétros)  y  sobre  esta  piedra  (pétra)  edi- 
ficaré la  iglesia  mía,  y  las  puertas  (¿porteros?)  del  hades  no  prevalecerán  sobre  ella. 
(19)  Y  a  ti  daré  las  llaves  del  reino  de  los  cielos,  y  cuanto  atares  sobre  la  tierra  será 
tenido  (por)  atado  en  los  cielos,  y  cuanto  desatares  sobre  la  tierra  será  tenido  (por) 
desatado  en  los  cielos." 

Nos  parece  necesario  explicar  algunos  términos: 

Pedro = Pétros  Tréxpoq:  De  otros  pasajes  del  N.  T.  se  sabe  que  es  la 
traducción  griega  del  sustantivo  aramaico  kefá,  que  quiere  decir  roca, 
piedra.  Esta  es  la  palabra  que  probablemente  debió  emplear  Jesús  para 
designar  a  Simón  Bar- Joña. 

Piedra— kefá,  Tréxpa.  Este  sustantivo  tiene  un  sentido  metafórico 
para  la  persona  a  la  que  se  aplica,  e  indica  la  misión  u  oficio  para  el  cual 
Cristo  la  destina :  Pedro  es  el  terreno  firme  sobre  el  que  se  ha  de  sostener 
la  Iglesia  de  Jesús.  Naturalmente  toda  la  frase  es  una  metáfora;  la  Iglesia 
de  Jesús  está  concebida  a  manera  de  un  edificio  ;  edificar  sobre  roca  equi- 
vale edificar  para  una'  duración  ilimitada,  puesto  que  los  cimientos  son 
inconmobibles.  Esto  es,  la  Iglesia  de  Jesús  ha  de  durar  siempre ;  por  ello 
será  alzada  sobre  una  roca. 

El  uso  simbólico  o  metafórico  de  roca  es  frecuente  en  el  A.  T.  y  en  el 
judaismo  posterior:  se  dice  que  Dios  es  una  roca,  queriendo  expresar  su 
firmeza  y  permanencia  305.  Incluso  Abrahán  es  comparado  a  una  roca  por 
Isaías306.  En  el  Midrash  Tank]nnna3m  se  dice  que  Abrahán  es  la  roca 
sobre  la  cual  Dios  erige  el  mundo.  Luego  no  es  extraño  el  símbolo  emplea- 
do por  Jesús  al  hablar  de  Pedro-roca  como  fundamento  inconmovible 
para  la  comunidad  mesiánica  que  El  va  a  instituir. 

En  la  frase  sobre  esta  piedra  construiré  mi  Iglesia  va  implícita  otra 
idea  importante :  se  trata  no  de  reparar  un  edificio  antiguo  y  ruinoso,  sino 
de  construir  otro  que  lo  reemplace  — y  por  tanto  que  continúe  en  cierto 
modo  la  misión  de  aquél —  pero  nuevo,  con  cimientos  firmes ;  no  se  trata 
de  una  ampliación  del  antiguo  edificio,  de  modo  que  el  nuevo  pabellón 
venga  englobado  en  la  antigua  construcción.  Por  otra  parte,  la  consisten- 
cia de  la  roca  no  procede  de  las  cualidades  de  Pedro,  sino  de  la  libre  elec- 


304.  Oscar  Cullmann,  Saint  Pierrc,  Disciplc.  Apotre.  Martyr.  Histoirc  ct  theo- 
logic.  Neuchátel  1952. 

305.  Cfr.  Deut.  32,  4.  15,  18;  Ps.  18  (17)  3;  31  (30)  4;  71  (70)  3. 

306.  Cfr.  Is.  51,  1-2. 

307.  Sobre  Num.  23,  9. 
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ción  de  la  voluntad  divina ;  no  procede  "de  la  carne  y  sangre"  sino  de 
mi  Padre  que  está  en  los  cielos",  que  se  dice  en  el  versículo  precedente. 

Hades,  a5r)<;,  hebreo  se'ól*y$tf;,  infierno:  en  el  A.  T.  es  el  lugar  de 

muertos,  semejante  a  una  prisión,  que  encierra  inexorablemente  308  detrás 
de  sus  puertas309,  o  encadenados  310  a  todos  los  difuntos.  Representa  por 
tanto,  la  potestad  de  la  muerte.  Algunos  textos  del  A.  T.  lo  presentan  como 
si  fuera  un  monstruo,  que  abre  insaciable  su  boca  para  tragarse  a  todo 
viviente  3ai. 

Puertas  del  Hades  (TtúXai) :  son  citadas  con  cierta  redundancia  res- 
pecto al  hades,  indicando  que  ellas  son  las  que  impiden  que  nadie  pueda 
salir  del  recinto  del  hades;  o  bien  son  tomadas  por  todo  el  hades,  en  cuyo 
caso  la  redundancia  es  completa  3a2.  No  parece,  pues,  que  puertas  del  ha- 
des deban  referirse  al  mal  moral,  como  algunos  piensan,  o  a  Satanás,  por- 
que el  se'ól  en  el  A.  T.  y  en  la  literatura  judaica  intertestamentaria  no 
es  presentado  nunca,  que  sepamos,  como  el  reino  del  Demonio,  sino  todo 
lo  más,  y  sólo  en  el  N.  T.,  como  lugar  de  pena,  como  prisión  que  encierra 
a  los  demonios  313,  pero  nunca  Satanás  es  llamado  señor  o  rey  del  hades. 
Es  más,  el  Diablo  es  el  príncipe  de  este  mundo,  y  el  lugar  donde  habitan 
los  demonios  es  el  aire  que  rodea  la  tierra  314. 

No  prevalecerán  sobre  ella  (oú  Kaxia)(úaouaiv  aúxf)c;)  Ella,  aÓTfjq, 
gramaticalmente  puede  referirse  a  roca,  o  sea  a  Pedro,  o  bien  a  iglesia. 
En  última  instancia  el  sentido  viene  a  ser  el  mismo ;  ambas  interpretacio- 
nes tienen  sus  correspondientes  partidarios  y  es  difícil  dirimir  la  cuestión. 
Nosotros  nos  inclinamos  a  pensar  que  ella  se  refiere  a  roca,  pero  para 
mayor  brevedad  permítasenos  no  intentar  demostrarlo.  Como  hipótesis 
partamos  de  esta  interpretación :  en  este  caso  la  frase  significa  que  la  roca 
será  indestructible,  puesto  que  los  poderes  o  puertas  del  hades,  esto  es, 
de*  la  muerte,  o  sea,  la  muerte  misma,  no  prevalecerá.  En  base  a  esto,  la 
metáfora  indica  que  siendo  indestructible  el  fundamento,  el  edificio  sobre 
él  construido  permanecerá  indefinidamente.  En  suma,  con  ello  se  quiere 
decir  también  que  la  muerte  no  podrá  contra  la  Iglesia,  que  vivirá  siempre. 

Si  admitimos  esta  interpretación,  el  versículo  18  puede  tomarse  como 
argumento  bíblico  de  la  infalibilidad  de  Pedro  al  actuar  como  tal  r'oca. 
Pero  no  es  éste  el  lugar  de  ocuparse  de  esta  cuestión. 


308.  Cfr.  Cant.  Cant.  8,  6. 

309.  Cfr.  Is.  38,  10;  Job  38,  17;  Ps.  9,  4;  107  (106),  18;  Sap.  16,  13.  Cfr.  etiam 
3.  Mace.  5,  51 ;  Ps.  Sal.  16,  2. 

310.  Cfr.  Jon.  2,  6. 

311.  Cfr.  Is.  5,  14;  Hab.  2,  5;  Prov.  1,  12;  27,  20;  30,  15  sig. 

312.  A  esto  parece  inclinar  Sap.  16,  13;  Ps.  Sal.  16,  2. 

313.  Cfr.  Le.  8,  31;  Apoc.  20,  3. 

314.  Cfr.  Hvnoc.  15,  8-10;  Test.  Bonj.  3;  Eph.  2,  2. 
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La  otra  interpretación  que  dijimos  antes,  según  la  cual  las  puertas 
del  hades  significan  los  poderes  del  infierno,  esto  es,  del  mal  moral  o  de 
Satanás,  no  carece  de  alguna  probabilidad.  Esta  interpretación  es  defen- 
dida, entre  otros,  por  el  P.  Lagrange  3a5,  que  se  apoya  en  algunos  escritos 
intertestamentarios 316  y  sobre  todo  en  Lucas  16,  23,  en  donde  el  hades 
o  se'ól  parece  indicar  no  sólo  la  mansión  de  los  muertos,  sino  el  lugar  de 
la  condenación.  Según  esta  segunda  interpretación  la  metáfora  en  cues- 
tión indicaría  la  lucha  del  imperio  del  mal  contra  la  Iglesia.  Hay  que 
advertir  que  ella,  aóxfjc;,  es  referido  por  Lagrange  no  a  la  roca,  sino  a  la 
iglesia.  De  todos  modos,  ambas  interpretaciones  no  son  contradictorias. 

Sobre  la  voz  puertas,  tcúácci,  R.  Eppel,  en  un  artículo  reciente317  ha 
sostenido  con  ingeniosidad  que  Jesús  debió  decir  porteros  y  no  puertas. 
Su  demostración  se  basa  en  tres  argumentos : 

1)  El  verbo  Kcmoxúaouaiv  se  emplea  80  veces  en  la  versión  de  los 
LXX  y  tres  en  el  N.  T.  Dejando  aparte  la  cita  de  Mateo,  el  verbo  tiene 
en  las  82  frases  restantes  un  sentido  siempre  activo :  en  la  mayoría  de  los 
casos  tiene  también  un  sujeto  personal:  Dios  o  sus  símbolos,  un  hombre, 
un  pueblo,  el  diablo,  etc. ;  raramente  una  abstracción :  la  injusticia,  la 
guerra,  Eppel  deduce  que  un  sujeto  material  no  conviene  a  Komaxúco  tal 
como  aparece  en  Mateo. 

2)  Las  imerta^s,  según  deduce  Eppel  de  una  serie  de  textos  que  cita, 
no  tiene  sino  un  poder  de  resistencia,  no  una  fuerza  de  ataque. 

3)  Aunque  no  hay  prueba  documental,  la  hipótesis  de  Eppel  esta- 
blece un  probable  camino  de  vocalización  en  la  palabra  hebrea :  en  lugar 
de  leer  "H2J5tf  leeríamos  "H  i»  É?,  con  lo  cual  en  lugar  de  puertas  tendríamos 

porteros,  lo  cual  nos  daría  un  sujeto  personal,  que  ya  sería  correcto  para 
el  empleo  de  Kaxiaxúaouaiv. 

Eppel  cree  que  así  se  obtiene,  además,  un  mejor  sentido :  Pedro,  la 
roca,  es  también  portero  del  reino  de  los  cielos  por  cuanto  se  le  dan  las 
llaves  -  entonces,  la  misma  metáfora  sirve  para  el  versículo  18:  "los  por- 
teros del  Hades  no  prevalecerán  sobre  el  portero  del  reino  de  los  cielos 
o  Iglesia". 

Para  apoyar  su  hipótesis,  Eppel  cita  algunos  textos  bíblicos  y  apó- 
crifos en  los  que  expresamente  se  mencionan  los  tales  porteros  del  ha- 
des318, e  incluso  un  texto  rabínico  en  el  que  se  dice  que  el  portero  de  la 
gehenna  no  resiste  a  Rabbí  Jojannán  que  va  a  liberar  el  alma  de  'Ajer319. 


315.  Eiang.  s.  S.  Matth.  p.  325-6. 

316.  Ps.  Sal.  14,  6;  15,  11;  Jubileos  7,  29;  22,  22;  24,31;  Hcnoc,  103,  7.  8. 

317.  L'Intrrprctation  de  Matthieu  16,  18  b,  en  "Aux  Sourccs  de  la  tradition 
ehrétienne"  (Mélanges  offertes  a  M.  M.  Goguel).  Biblioth.  Theol.  Neuchátel.  París 
1950,  pp.  71-73. 

318.  Apoc.  1,  18;  9,  1;  20,  1;  Henoc  eslavo  42,  1. 

319.  Chagiga  15  b  Cfr.  Strack-Bill.  IV,  p.  1090. 
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La  hipótesis  de  Eppel — él  la  defiende  realmente  como  una  tesis — es 
verdaderamente  ingeniosa  y  debe  ser  tenida  en  cuenta.  No  obstante  nos 
parece  que  no  está  demostrada  concluyentemente,  por  tres  razones: 

1)  La  imagen  de  puertas  del  Hades  es  mucho  más  frecuente  que  la 
de  porteros  del  Hades. 

2)  No  obsta  que  el  verbo  koctioxúco  pueda  haberse  empleado  con  su- 
jeto inanimado,  bien  por  incorrección,  bien  por  el  simbolismo  de  la  ex- 
presión y  su  colorido  poético,  que  puede  facilitar  la  licencia  gramatical. 
Semejantes  impropiedades  gramaticales  no  nos  'pueden  extrañar  en  los 
escritos  del  N.  T. 

3)  No  ha  quedado  rastro  de  esa  interpretación  en  ninguna  traduc- 
ción antigua  ni  en  cita  de  vetustos  escritores  eclesiásticos,  al  menos  que 
sepamos. 

De  todos  modos,  la  hipótesis  de  Eppel  puede  ser  verosímil  y  sugestiva, 
y  en  fin  de  cuentas  no  altera  en  nada  la  cuestión  esencial  del  pasaje. 

En  cuanto  al  versículo  19,  éste  contiene  dos  imágenes:  las  llaves  del 
reino  y  la  potestad  de  atar  y  desatar. 

Las  llaves  en  el  A.  T.  y  en  el  uso  judaico  son  como  las  insignias  del 
administrador  que  representa  al  dueño  mismo  de  la  casa  320.  Pedro,  pues, 
es  investido  del  poder  de  "gran  visir"  321,  del  cargo  de  administrador  o 
gobernador  del  reino  de  los  cielos.  Para  mayor  comprensión  de  la  potes- 
tad de  las  llaves  hay  que  referirse  a  la  frase  siguiente  de  atar  y  desatar, 
que  vendría  a  ser  una  aclaración,  total  o  parcial,  de  la  potestad  do  las 
llaves,  como  vamos  a  ver  enseguida. 

Según  el  Apocalipsis  joanneo  1,  18,  Cristo  tiene  en  sus  manos  las  lla- 
ves de  la  muerte  y  del  Hades,  y  también  en  Apoc.  3,  7,  Cristo  es  qui  habet 
clavem  David:  qui  aperit  et  nemo  claudit:  claudit  et  nemo  aperit.  Es  in- 
dudable que  en  ambos  pasajes  se  trata  de  una  potestad  absoluta  sobre  la 
vida  y  la  muerte  y  sobre  el  reino  mesiánico,  para  la  que  se  emplea  la  mis- 
ma imagen  de  nuestro  Evangelio  de  Mateo.  Todo  ello  viene  a  ilustrar  el 
sentido  que  la  expresión  tiene  en  el  primer  Evangelio. 

La  segunda  parte  del  versículo  19  afirma  que  Pedro  va  a  recibir  el 
poder  de  atar  y  desatar  de  tal  modo  que  sus  decisiones  tendrán  validez 
no  sólo  en  la  tierra  sino  en  el  cielo.  Ahora  bien,  atar  y  desatar  son  dos 
términos  técnicos  en  el  uso  rabínico,  que  se  aplican  en  primer  lugar  en 
el  ámbito  disciplinar  de  la  excomunicación  de  un  miembro  de  la  comuni- 
dad israelítica  por  parte  de  la  autoridad  competente322.  Atar  llega  a  equi- 
valer a  condenar,  y  desatar  a  absolver.  Ambos,  siempre  en  el  uso  rabínico, 
son  empleados  también  en  el  campo  jurídico,  donde  el  primero  viene  a 
significar  prohibir  algo,  negarlo,  y  el  segundo,  por  el  contrario,  permitir. 

320.  Cfr.  Is.  22,  22;  Apoc.  Bar.  (Griego)  cap.  11. 

321.  J.  Bonsirven,  S.  J.,  Teología  del  Nuevo  Testamento  (en  "La  Sacra  Bibbia" 
diretta  da  Mons.  S.  Garofalo,  Marietti,  1954)  pp.  66. 

322.  Cfr.  Dalman,  Die  Worte  Jesu,  pp.  175-178. 
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Conjugando  todos  estos  datos,  una  interpretación  sobria  del  pasaje 
nos  indica  que  Pedro,  en  cuanto  que  es  investido  del  oficio  de  gobernador 
o  mayordomo  de  la  casa  de  Dios  (reino-Iglesia),  de  cuya  potestad  las  lla- 
ves son  las  insignias,  tiene  también  en  su  alta  jurisdicción  sobre  ese  reino- 
Iglesia  la  potestad  disciplinar  de  admitir  o  excluir,  de  absolver  o  conde- 
nar en  una  palabra,  de  gobernar  — sin  limitación,  en  este  texto —  todo 
aquello  que  afecta  a  la  vida  de  la  comunidad,  que  es  un  vastísimo  campo 
que  abarca  no  sólo  las  cuestiones  disciplinares,  sino  las  de  doctrina  y  mo- 
ral, según  las  enseñanzas  del  mismo  Mateo  a  este  respecto  en  otros  luga- 
res de  su  Evangegio. 

Realmente,  el  poder  prometido  a  Pedro  en  este  versículo  parecería  ex- 
cesivo hablando  humanamente.  Pero  la  consideración  de  que  forma  parto 
del  plan  de  Dios  acerca  de  su  Iglesia  y  de  que  la  promesa  de  tal  potestad 
viene  dada  a  continuación  de  constituirlo  roca  inconmovible,  nos  hace  en- 
tender la  asistencia  especial  de  que  Pedro  va  a  ser  objeto  por  parte  de 
Jesús.  La  metáfora  de  Pedro-roca  y  la  promesa  de  que  las  decisiones  do 
Pedro  serán  ratificadas  en  los  cielos  indican  la  nota  que  más  tarde  la  teo- 
logía concretará  formulando  la  conclusión  de  la  infalibilidad  del  principo 
de  los  Apóstoles,  en  cuanto  a  sus  supremas  decisiones,  como  pastor  de 
toda  la  Iglesia,  en  materia  de  dogma  y  de  costumbres.  Todos  los  buenos 
teólogos  cristianos  han  admitido  esta  infalibilidad  de  Pedro,  doctrina  que 
está  contenida  dentro  del  ámbito  del  sentido  litoral  metafórico  del  texto 
de  Mateo. 

La  Iglesia  Católica  ha  mantenido  siempre,  además,  que  el  primado  de 
Pedro  sobre  la  Iglesia  universal  — no  el  carisma  estricto  de  apostolado, 
que  fue  exclusivo  de  las  Apóstoles  de  Jesús — so  ha  transmitido  ininte- 
rrumplidamentc  desde  la  muerte  do  Pedro  hasta  nuestros  días  y  que  esta 
sucesión  está  prometida  en  el  pasaje  de  Mateo  que  estamos  estudiando. 
En  efecto — aparte  del  testimonio  de  la  sagrada  tradición  católica — la  ar- 
gumentación para  demostrar  que  la  doctrina  de  la  sucesión  de  Pedro  está 
contenida  implícitamente  al  menos  en  el  texto  del  primer  Evangelio  nos 
parece  clara  : 

1.  °)  Según  Mt.  16,  18-19  la  perduración  de  la  Iglesia  está  en  función 
de  la  inconmovilidad  de  la  roca-fundamento  del  edificio-Iglesia,  pues  así 
lo  exige  la  imagen  empleada. 

2.  °)  Entre  otros  textos,  de  Mat.  28,  20  se  desprende  sin  género  de  du- 
das la  voluntad  de  Jesús  de  que  la  Iglesia  perdure  en  la  tierra  hasta  la 
consumación  de  los  siglos. 

3.  ")  Es  absurdo  pensar,  y  en  ningún  texto  bíblico  se  contiene,  que 
Pedro  fuera  a  vivir  hasta  la  ouvxeXeia  xoü  aícovoq. 

4.  °)  Luego,  en  este  aspecto,  Pedro  debería  tenor  toda  una  cadena  in- 
defectible de  sucesivos  herederos  o  sucesores.  En  este  aspecto,  Pedro-roca 
representa,  en  sentido  eminente,  él  mismo  y  todos  sus  legítimas  sucesores 
hasta  la  consummatio  saecnli. 
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Es  claro  que  las  cualidades  hereditarias  de  las  sucesores  de  Pedro 
afectan  a  la  potestad  suprema  de  atar  y  desatar  y  a  la  inconmovilidad 
de  la  roca  frente  a  las  puertas  del  Hades,  esto  es,  a  su  suprema  potestad 
sobre  la  Iglesia  de  Jesíis  en  la  tierra  y  a  la  infalibilidad  de  sus  supremas 
decisiones.  Repetimos  que  ni  el  texto  lo  dice,  ni  la  Iglesia  Católica  lo 
ha  defendido  nunca,  que  las  cualidades  hereditarias  comprendan  el  ca- 
nsina estricto  de  apostolado,  el  cual  es  claro  que  fue  prerrogativa  exclu- 
siva de  Pedro  y  de  los  Apóstoles,  ni  aquellas  otras  — difíciles  de  concre- 
tar—  que  eran  peculiares  de  Pedro  en  cuanto  primer  cabeza  de  la  Iglesia 
universal. 

Por  supuesto  que  el  dogma  católico  de  que  los  sucesores  de  Pedro  ha- 
yan sido  los  Romanos  Pontífices,  no  pertenece  propiamente  a  la  exégesis 
del  pasaje  de  Mateo,  sino  que  toma  su  argumentación  del  estudio  crítico 
de  la  historia  do  la  Iglesia :  de  hecho,  osa  sucesión  se  ha  dado  en  el  Ro- 
mano Pontífice. 

De  los  textos,  pues,  del  primer  Evangelio  atañederos  a  la  figura  de 
Pedro  una  cosa  resulta  de  trascendencia  incalculable :  para  comprender 
la  noción  de  Iglesia  íntegramente  es  necesario  considerar  el  munus  Petri. 
Sin  éste,  nuestro  concepto  de  Iglesia  sería  gravemente  imperfecto,  y  de- 
formado. La  circunstancia  de  que  sólo  Mateo  haya  recogido  el  logion  Jesu 
acerca  do  la  promesa  hecha  a  Pedro  coloca  al  primer  Evangelio,  en  esto 
aspecto,  en  una  posición  de  preeminencia  sobre  los  demás  Sinópticos. 

La  Iglesia  de  Jesús,  se  dibuja,  pues,  en  el  primer  Evangelio  como  una 
sociedad  fuertemente  monárquica  en  cuanto  a  la  forma  de  gobierno.  El 
supremo  rector  de  la  comunidad  terrestre  es  escogido  no  tanto  por  sus 
cualidades  personales,  como  por  ser  objeto  de  la  elección  soberana  y  libre 
voluntad  divina:  "Bienaventurado  eres,  Simón  Barjonás,  porque  no  te 
han  revelado  [esto]  la  carne  ni  la  sangre,  sino  mi  Padre  que  está  en  los 
cielos."  Precisamente  basada  en  esta  foca  de  Pedro  (sentido  explícito)  y 
de  sus  sucesores  legítimos  (sentido  implícito)  la  Iglesia  perdurará  hasta 
la  consummatio  saeculi,  prevaleciendo  sobre  las  puertas  del  hades.  Nin- 
guna otra  sociedad  humana  tuvo  ni  tendrá  un  jefe  dotado  de  tal  con- 
sistencia e  infalibilidad. 


VII.    EL  UNIVERSALISMO  DE  ECCLESIA  EN  EL  MANDATO  APOSTOLICO 
DEL  FINAL  DEL  EVANGELIO 

Los  últimos  versículos  del  primer  Evangelio  son  de  una  gran  trascen- 
dencia para  la  noción  de  la  Iglesia  de  Cristo.  En  primer  lugar,  las  pala- 
bras de  Jesús  en  Mt.  28,  18  b.  todo  poder  me  ha  sido  dado  en  los  cielos 
y  en  la  tierra,  afirmación  del  poder  universal  dado  a  Jesús  Resucitado, 
constituyen  el  principio  y  fundamento  de  los  demás  logia  que  siguen,  que 
forman  el  llamado  mandato  apostólico,  cerrado  con  el  broche  de  la  pro- 
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mesa  de  su  presencia  en  medio  de  la  Iglesia  hasta  la  consumación  del 
siglo.  En  virtud,  pues,  del  versículo  18  b,  las  palabras  que  siguen  de  Je- 
sús reciben  una  solemnidad  singular  en  todo  el  Evangelio :  Jesús  no  habla 
ya  como  el  Hijo  del  hombre  en  el  plano  de  la  humillación ;  ni  como  un 
singular  rabino,  cuya  autoridad  (eooousía)  se  alza  ante  los  ojos  del  pueblo 
muy  por  encima  de  sus  escribas  323 ;  ni  siquiera  como  el  gran  taumaturgo 
a  quien  su  Padre  Dios  escucha  siempre324  y  que  tiene  incluso  el  poder 
divino  de  perdonar  los  pecados025,  ni  como  el  Mesías  e  Hijo  de  Dios 
Viviente326  en  cuya  persona  vienen  a  tener  cumplimiento  las  promesas 
y  las  profecías  del  Antiguo  Testamento,  sino  que  Jesús  habla  detentando 
la  más  alta  autoridad  en  los  cielos  y  en  la  tierra,  esto  es,  como  jefe  su- 
premo del  reino  de  los  cielos  o  reino  de  Dios,  cuya  voluntad  y  decisión 
no  puede  ser  contrastada :  se  le  ha  dado  todo  poder. 

Enmarcado  con  esta  premisa  tan  solemne  viene  a  continuación  el  man- 
dato universal  apostólico:  Andad,  pues,  y  convertid  en  discípulos  a  todos 
los  pueblos,  bautizándolos  m  el  nombre  del  Padre  y  del  Hijo  y  del  Es- 
p'ritu  Santo  y  enseñándoles  a  obsefvar  todo  cuanto  yo  os  he  prescrito327. 

Dos  partes  se  observan  en  este  mandato:  1)  el  mandato  en  sí  mis- 
mo; 2)  el  modo  de  llevarlo  a  cabo. 

1)  El  mandato  universal.  —  Las  palabras  que  lo  integran  no  pueden 
ser  más  claras  o  inequívocas:  todas  las  gentes  o  pueblos  (TrávTOc  xa  'éQvr\) 
deben  ser  convertidas  en  discípulos,  sin  excepción  alguna.  Todos  los  seres 
humanos  sin  excepción  están  destinados,  pues,  a  formar  parte  del  nuevo 
pueblo  de  Dios  o  Iglesia  de  Cristo.  ( 

Entre  la  actividad  pública  de  Jesús  y  el  mandato  universal  apostólico 
de  Jesús  Resucitado  puede  parecer,  a  primera  vista,  que  hay  una  contra- 
dicción. Esta,  sin  embargo,  no  es  más  que  aparente  en  una  primera  visión 
.superficial.  A  lo  largo  del  primer  Evangelio  existe  un  progreso  en  este 
punto,  no  ciertamente  esencial,  sino  explicativo,  didáctico.  Es  verdad  que 
en  los  comienzos  de  su  actividad  pública,  Jesús  se  presenta  como  el  envia- 
do por  su  Padre  celestial  para  la  salud  de  sólo  Israel  328.  Pero  al  lado  de 
esto  existen  no  pocos  textos  en  los  que  la  idea  universalista  está  implícita 
en  la  misión  de  Jesús,  como  cuando  Nuestro  Señor  proclama  haber  venido 
"a  dar  su  vida  en  rescate  de  muchos"  329,  o  cuando  Mateo  aplica  a  Jesús 
la  misión  de  redención  universal  asignada  por  Isaías  el  Siet'vo  de  Yah- 


323.  Cfr.  Mt.  7,  29. 

324.  Cfr.  la  sección  narrativa  de  los  diez  milagros  de  Mt.  8-9. 

325.  Mt.  9,6. 

326.  Mt.  16,  16. 

327.  Mt.  28,  19-20  a. 

328.  Cfr.  Mt.  10,  5s.;  15,  24. 

329.  Mt.  20,  28. 
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wéh330.  Es  más,  otros  textos  declaran  explícitamente  la  misión  universal 
de  Jesús  o  del  reino  de  los  cielos: 

"os  digo,  pues:  vendrán  muchos  del  oriente  y  del  occidente  y  cogerán  sitio  en  el 
festín  con  Abnahán,  Isaac  y  Jacob  en  el  reino  de  los  cielos;  mientras  que  los  hijos 
del  reino  serán  arrojados  fuera  a  las  tinieblas..."  331. 

A  este  respecto  habría  que  citar  la  parábola  de  los  convidados  al  fes- 
tín nupcial  332,  en  la  que  tras  el  desprecio  de  los  convidados  a  la  invita- 
ción, el  rey  envía  sus  siervos  a  todos  los  caminos  para  invitar  a  todos  cuan- 
tos encuentren  en  ellos333;  del  mismo  modo  el  juicio  universal  "cuando 
el  Hijo  del  hombre  venga  en  su  gloria,  escoltado  por  todas  los  ángeles, 
entonces  tomará  puesto  en  su  trono  de  gloria  ;  delante  de  El  serán  reuni- 
das todas  las  naciones  y  las  separará  unas  de  otras,  como  el  pastor  separa 
las  ovejas  de  los  cabritos"  33'4. 

Sería  absurdo  explicar  todos  estos  textos  tan  variados,  pero  todos  de 
claro  tono  universalista,  como  ajenos  a  la  mente  de  Jesús,  como  creaciones 
posteriores  de  la  primitiva  comunidad  cristiana.  Pero,  en  fin  de  cuentas, 
no  es  en  esta  cuestión  donde  queremos  detenernos ;  lo  que  para  nuestro 
tema  queda  bien  patente  es  que  el  mandato  apostólico  universalista  del 
final  del  primer  Evangelio  no  es  algo  esporádico,  que  aparezca  suelto  y 
sin  conexión  alguna  o  en  abierta  contradicción  con  el  resto  del  Evange- 
lio: por  el  contrario,  es  evidente  que  tiene  muchos  pasajes  precedentes  en 
los  que  la  idea  universalista  del  reino-iglesia  es  claramente  afirmada ;  en 
otras  palabras,  la  dimensión  universal  del  reino-iglesia  aparece  en  mul- 
titud de  textos  del  primer  Evangelio. 

Ni  siquiera  la  forma  clara  y  explícita  de  cómo  han  de  venir  los  pue- 
blos al  Evangelio  es  absolutamente  única  en  el  logion  del  mandato  apos- 
tólico del  Resucitado.  Hasta  de  este  texto  nos  ofrece  un  adelanto  el  Evan- 
gelio de  Mateo  en  el  contexto  del  sermón  escatológieo : 

"Y  este  Evangelio  del  reino  será  predicado  en  el  mundo  entero,  en  testimonio  para 
todos  los  pueblos.  Y  entonces  vendrá  el  fin"  335. 

Igualmente,  el  largo  pasaje  del  juicio  universal336  resulta  absoluta- 
mente incomprensible  si  se  quitara  la  dimensión  universal  del  reino,  que 
impregna  de  modo  evidente  todo  este  amplio  texto. 


330.  Cfr.  Mt.'  12,  17-21,  que  cita  expresamente  como  cumplido  en  Jesús  el  texto 
de  Is.  42,  14. 

331.  Mt.  8,  11-12. 

332.  Mt.  22,  1-14. 

333.  Cfr.  Mt.  22,  8-10. 

334.  Mt.  25,  31-32. 

335.  Mt.  24,  14. 

336.  Mt.  25,  31-46. 
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Como  observa  Schmid 337  es  imposible  explicar  todas  estas  palabras 
universalísticas  como  creaciones  de  la  primitiva  comunidad  cristiana. 
Nunca  se  obtendrá  luz  por  ese  camino.  En  cambio,  tanto  las  frases  uni- 
versalistas, como  las  de  signo  particularista,  que  se  hallan  en  el  primer 
Evangelio  — y  en  los  tres  Sinópticos —  encuentran  a  nuestro  parecer  fácil 
explicación  como  diversos  momentos  de  la  predicación  de  Jesús,  que  ha- 
bla unas  veces  de  la  antigua  posición  de  privilegio  del  pueblo  elegido,  y 
otras  de  la  misión  universal  del  nuevo  reino-iglesia.  Ambos  aspectos,  uni- 
versalista y  particularista,  lejos  de  contradecirse,  son  perfectamente  ar- 
mónicos y  complementarios  y  tienen  todo  el  sabor  de  auténticos  logia  Jesu. 

Por  otra  parte,  si  Jesús  hubiera  concebido  su  misión  y  el  valor  de  su 
obra  salvadora,  como  circunscritos  al  pueblo  hebraico,  Jesús  mismo  ha- 
bría quedado  rezagado  respecto  a  los  profetas  del  Antiguo  Testamento  33S, 
los  cuales  habían  anunciado  con  palabras  claras  la  participación  de  los 
paganos  en  las  bendiciones  de  la  paz  mesiánica  y  en  los  tiempos  de  la 
salvación  339,  e  incluso  a  los  mismos  fariseos,  de  los  que  Jesús  reconoce  su 
celo  proselitista  340. 

Con  todo,  el  pasaje  del  mandato  universal  apostólico  tiene  especial  im- 
portancia entre  los  textos  universalísticos  recogidos  en  el  primer  Evan- 
gelio, porque,  juntamente  con  Mt.  24,  14 341  son  los  únicos  que  hablan 
expresamente  de  la  obra  misionera  entre  los  paganos ;  los  otros  textos,  de 
un  modo  u  otro,  puede  decirse  que  la  suponen,  pero  son  éstos  los  dos  únicos 
que  explícitamente  hablan  de  la  necesidad  de  la  predicación  del  Evangelio 
a  todos  los  pueblos. 

En  fin,  en  cuanto  a  la  segunda  parte  que  decíamos  del  mandato  uni- 
versal de  predicación  del  Evangelio,  esto  es,  el  modo,  cómo  ha  de  ser  lleva- 
do a  cabo,  nuestro  texto  de  Mateo  ofrece  la  más  extensa  y  concreta  expli- 
cación :  los  discípulos  de  Jesús  deberán  ir  por  todo  el  mundo  y  llamar 
a  todos  los  pueblos  a  hacerse  también  discípulos  suyos  (^oc8r)T£ÚaaT£). 
La  conversión  de  gentil  en  discípulo  necesita,  empero,  dos  requisitos : 
1)  bautismo  de  los  candidatos342;  2)  adoctrinamiento  de  los  mismos  acer- 
ca de  las  enseñanzas  de  Jesús  y  de  la  observancia  de  sus  mandatos 343. 
Ambos  requisitos  son  dados  a  aquellos  que  los  Doce344  estimen  conve- 
niente. Se  ratifica  con  esto,  implícitamente,  uno  de  los  aspectos  de  la  po- 


337.  Cfr.  Josef  Schmid,  Das  EvangeUum  narh  ^fatthait.<l  (Verlag  F.  Pustet.  Re- 
gensburg,  1956)  nota  13. 

338.  Cfr.  J.  Schmid,  ibid. 

339.  Cfr.  Is.  2,  2-4;  25,  6;  41,  21-29;  42,  1-17;  45,  14  ss;  49,  1-6;  55,  6-8; 
60,  3ss;  Mich.  4,  lss;  Sof.  3,  8-10;  Zach.  14,  8  8;  Psal.  96  (95). 

340.  Cfr.  Mt.  23,  15. 

341.  Cfr.  etiam  Me.  13,  10;  Mt.  26,  3  y  Me.  14,  9. 

342.  PaTrTÍ^ovrec;  áutoüq...  vers.  19. 

343.  Ai&áoKOVTEq  áuxouq...  vers.  20. 

344.  Cfr.  las  palabras  introductorias  del  pasaje  que  dirigen  el  mandato  a  los 

Once,  Mt.  28,  16. 
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testad  de  atar  y  desatar  concedida  en  Mt,  18,  18  y  de  la  nota  de  auto- 
ridad de  los  Doce  sobre  la  nueva  comunidad  de  los  discípulos  de  Jesús. 
La  adscripción  a  la  comunidad  de  discípulos  no  se  hace  por  virtud  o.  po- 
der de  cada  hombre,  sino  en  virtud,  previa  la  fe,  del  bautismo,  adminis- 
trado según  voluntad  de  la  autoridad  eclesiástica  (los  Doce)  y  de  la  potes- 
tad y  misión  docente  de  esta  autoridad.  El  pasaje,  pues,  connota  una  fuer- 
te autoridad  de  los  Doce  sobre  la  comunidad  do  discípulos,  en  cuanto  a  la 
incorporación  de  nuevos  miembros,  en  cuanto  a  la  doctrina  y  misión  do- 
cente y  en  cuanto  a  la  interpretación  de  las  palabras  y  mandamientos  de 
Jesús.  Texto  incómodo,  pues,  para  los  que  defienden  la  hipótesis  de  una 
primitiva  comunidad  acéfala. 

No  nos  toca  aquí  entrar  en  la  discusión  de  la  autenticidad  e  historici- 
dad de  la  fórmula  trinitaria  del  bautismo  que  trae  en  este  lugar  el  pri- 
mer Evangelio  345 .  La  fórmula  bautismal  trinitaria  quiere  expresar  que  el 
bautizado  se  convierte  en  posesión  o  propiedad  de  Dios  Trino,  cosa  que 
per  se  no  depende  de  la  voluntad  del  candidato,  sino  de  la  voluntad  divina. 
Por  otra  parte,  la  misma  fórmula  parece  indicar  el  cai'ácter  definitivo  de 
la  Iglesia,  en  cuanto,  que  las  tres  Personas  divinas  concurren  a  la  obra 
salvífica  que  se  realiza  externamente  por  medio  de  la  misión  y  autoridad 
de  los  Doce. 

La  frase  final  del  Evangelio  346  indica  la  perduración  de  los  Doce  — a 
los  que  se  dirige  el  pasaje,  según  la  introducción  del  vers.  16 —  hasta  el 
fin  del  mundo.  No  es  éste  el  lugar  de  entrar  tampoco  en  la  discusión  acerca 
de  la  mente  de  Jesús  y  de  la  enseñanza  de  los  Evangelios  sobre  la  inma- 
nencia o  tardanza  de  la  parusía  y  fin  del  mundo,  pues  nos  llevaría  dema- 
siado lejos.  Pero  sí  quiero  observar  que  en  el  mismo  pasaje  que  estamos 
ahora  estudiando  hay  un  no  despreciable  argumento  en  favor  de  la  larga 
duración  de  la  misión  terrestre  de  la  Iglesia :  la  tarea  de  convertir  en  dis- 
cípulos a  todas  las  gentes,  mediante  el  adoctrinamiento  de  ellas  y  la  admi- 
nistración del  bautismo,  no  parece  que  pueda  hacerse  en  poco  tiempo.  Las 
palabras  finales  prometedoras  de  la  presencia  de  Jesús  en  medio  de  sus 
discípulos,  además  del  carácter  consolatorio  para  los  Doce  llevan  implí- 
citamente contenida  la  intervención  de  Jesús  — predominantemente  de 
modo  visible —  en  los  asuntos  de  la  nueva  comunidad  y  — descartada  la 
opinión  de  la  inminencia  parusiaca  en  la  mente  de  Cristo —  la  transmisión 
de  los  poderes  de  los  Doce  en  sus  legítimos  sucesores,  no  sus  prerrogativas 
de  cofundadores  de  la  comunidad-iglesia,  que  esas  eran  peculiares  de 
ellos  e  intrasmisibles,  sino  de  rectores  de  la  comunidad,  con  todo  el  con- 
junto do  potestades  que  en  el  capítulo  18  so  resumen  en  la  fórmula  de 
atar'  y  desatar  y  que  en  el  mandato  universal  apostólico  del  presente  pa- 
saje se  especifican  en  la  administración  dol  bautismo  — con  lo  que  im- 


345.  Cfr.  brevemente  Benoit,  8.  Matthieu.  ("Bible  de  Jérusalem")  p.  166,  nota  c. 

346.  Vers.  20  b. 
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plica  de  tarea  evangelizadora —  y  de  adoctrinamiento  y  custodia  de  los 
mandatos  y  enseñanzas  de  Jesús. 

VIII.    LAS  IDEAS  DE  LLAMADA  Y  ELECCION  EN  CUANTO  A  LA  NOCION 

DE  ECCLESIA 

Mateo  recoge  en  el  discurso  escatológico  del  capítulo  24  hasta  tres 
logia  Jesu  diversos  en  los  que  se  llama  elegidos,  ¿kXektoi,  a  aquéllos,  a 
causa  de  los  cuales  serán  abreviados  los  días  de  la  gran  tribulación  de 
la  destrucción  de  Jerusalén  347,  aquéllos  que  soportarán  la  seducción  de 
los  falsos  profetas  de  los  últimos  tiempos  348,  y,  finalmente,  a  los  que  se- 
rán reunidos  de  los  cuatro  puntos  cardinales  el  día  de  la  Parusía  del 
Señor349.  En  los  tres  casos,  el  adjetivo  £KÁ£KToi  está  usado  sin  substan- 
tivo al  que  referirse,  con  un  valor  técnico  que  lo  substantiviza.  También 
Mateo  repite  el  adjetivo  elegidos  al  recoger  el  logion  a  modo  de  refrán : 

"Muchos  son  los  llamados  (KXqxoi)  pero  poco  los  elegidos  (ekXek- 
tol)  350.  Una  primera  apreciación  nos  lleva  a  relacionar  los  adjetivos 
llamados,  KArj-toi,  y  elegidos  ¿kXektoi,  con  la  voz  iglesia,  éKKXrjoía. 

El  refrán,  puesto  en  la  boca  de  Jesús,  viene  en  el  texto  como  conclu- 
sión o  moraleja  de  la  parábola  de  los  invitados  a  las  bodas351,  donde  el 
verbo  llamar,  invitar  kocXeiv  es  empleado  varias  veces,  bien  en  infinitivo, 
#bien  en  participio  (KEKXq^Évoi)  352 .  La  parábola  del  festín  nupcial  no  es, 
a  nuestro  parecer,  una  parábola  pura,  sino  mixta,  con  elementos  alegó- 
ricos y  un  fuerte  sabor  en  los  que  se  evoca  toda  la  historia  de  la  obra 
salvífica  divina,  primeramente,  en  favor  de  Israel,  el  primer  llamado  a 
las  nupcias,  y  después  en  favor  de  los  hombres  de  todos  los  caminos,  o 
sea  de  todos  los  pueblos  y  razas.  Si  consideramos  la  cuasi-identidad  reino 
de  los  cielos-iglesia,  nos  será  lícito  presentar  la  tesis  de  que  en  torno  al 
concepto  de  Iglesia,  en  el  primer  Evangelio,  se  conjugan,  entre  otras,  las 
ideas  de  llamada  o  vocación  (KXfjoi<;)  y  de  elección  (ExXoyr)),  cuya  rela- 
ción de  raíces  y  paronomasia  se  ven  patentes  en  el  texto  griego.  Pero  la 
cuestión  — opinamos  nosotros —  no  trata  de  un  mero  juego  de  palabras, 
sino  que  tiene  un  sentido  mucho  más  profundo. 

En  efecto,  las  nociones  de  llamar  y  elegir  están  ya  ampliamente  des- 
arrolladas en  el  A.  T.  35?.  Dios  es  por  excelencia,  por  definición  el  que 

347.  Mt.  24,  22. 

348.  Vers.  24. 

349.  Vers.  31. 

350.  22,  14. 

351.  Mt.  22,  1-14. 

352.  Cfr.  vers.  3.  4.  8.  9. 

353.  Cfr.  Diserens,  Appeler,  en  "Voeabulaire  Biblique"  (Delaclvaus  et  Niestlé, 
NeucMtel-Paris  1956)  pp.  20-23;  Michael,  Mire,  ibid.,  pp.  86-88;  Bonnard,  Élire, 
ibid,,  pp.  88-90. 
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llama,  ó  KaXcov  354.  En  el  principio  Dios  llamó  k\'~lp>  a  Adán  y  le  dijo: 

¿dónde  estás?335.  Desde  entonces,  las  sucesivas  llamadas  de  Dios  al  hom- 
bre no  han  cesado.  En  estas  llamadas  Dios  se  revela,  se  da  a  las  hombres, 
se  abaja  y  condesciende  hasta  entablar  un  diálogo  con  ellos,  bien  colecti- 
vamente, o  bien  de  manera  particular :  de  este  modo  Dios  interviene  en 
la  historia  de  la  humanidad  356  hasta  hacer  encarnarse  a  su  propio  Verbo, 
suprema  manifestación  de  la  llamada  de  Dios  a  los  hombres,  del  diálogo 
con  ellos.  La  noción  de  llamada  está,  pues,  en  función  y  como  nota  esen- 
cial de  la  obra  redentora. 

La  llamada  de  Dios  trasciende  el  destino  de  la  persona  a  la  que  llama : 
la  llamada  a  Abrahán  no  acabó  en  él,  sino  que  se  prolongó  en  la  promesa 
de  una  descendencia  universal;  la  llamada  a  Moisés  trascendió  igualmente 
a  su  persona,  para  comenzar  a  dar  realidad  a  la  promesa  hecha  a  Abrahán, 
con  la  constitución  de  un  pueblo  especial  de  Dios  y  la  revelación  del 
A.  T. ...  Es,  pues,  en  función  de  su  obra  soteriológica  por  lo  que  Dios 
llama  a  los  hombres:  a  unos  para  constituirlos  en  instrumentos  de  reali- 
zación de  su  plan  salvífico,  como  mensajeros  suyos  o  rectores  de  otros; 
estos  son  los  grandes  instrumentos  humanos  de  Dios ;  a  otros  los  llama 
para  su  propia  y  personal  salvación,  aunque  siempre  hay  una  dimensión 
y  proyección  social  de  la  vida  personal  de  cada  uno  de  estos  llamados,  por 
lo  que  la  llamada,  aun  del  más  pequeño  ser  humano  trasciende  en  interés 
de  la  colectividad. 

La  llamada  de  Dios  constituye  un  acto  libre  de  su  soberana  voluntad  y 
lleva  consigo  una  puesta  en  acto,  diríamos,  de  su  misericordia  y  de  su 
condescendencia  hacia  los  hombres. 

La  noción  de  elección  está  íntimamente  ligada  a  la  anterior.  Funda- 
mentalmente es  Dios  quien  elige.  Un  concepto  básico  del  A.  T.  es  que 
Dios  Ita  elegido  al  pueblo  de  Israel.  La  razón  de  por  qué  Israel  es  el  pue- 
blo de  Dios,  está  ahí,  en  que  Dios  lo  ha  elegido.357,  no  es  que.  el  pueblo 
haya  elegido  a  Dios  358.  De  idéntica  manera  ocurre  en  el  N.  T.  respecto 
de  la  Iglesia :  "Non  vos  me  elegistis,  sed  Ego  elegi  vos"  359. 

La  elección,  como  la  llamada,  es  también  un  acto  libérrimo  de  Dios, 
que  no  está  condicionado  por  la  bondad  de  la  criatura.  Dios  elige  porque 
ama,  pero  los  motivos  por  los  que  ama  sobrepasan  a  la  razón  humana ; 
Dios  no  está  ligado  a  ninguna  persona ;  las  causas  de  su  elección  perma- 

354.  Cfr.  Rom.  9,  12;  Gal.  5,  8,  etc. 

355.  Gen.  3,  9. 

356.  Diserens,  orí.  oit.,  p.  20. 

357.  Las  citas  del  A.  T.  a  este  respecto  son  muy  numerosas ;  cfr.  por  ejemplo 
Deut.  7,  6;  Ps.  32,  12,  etc. 

358.  No  obstante,  hay  algún  que  otro  texto,  muy  pocos,  donde  se  expresa  que  el 
pueblo  ha  elegido  a  Dios:  cfr.  Ex.  24,  15.  22;  "Elegid  hoy  a  quien  queréis  servir... 
Sois  vosotros  quienes  habéis  elegido  a  Yahwéh  para  servirle." 

359.  Juan  15,  16. 
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necen  ocultas  para  los  hombres  dentro  de  la  libertad  de  Dios  36°.  La 
elceión,  como  la  llamada,  trasciende  también  a  las  personas  a  las  que  se 
dirige  y  está  en  función  de  la  obra  salvífica  divina.  Es  común  a  los  cuatro 
Evangelios  presentar  la  elección  de  los  discípulos  de  Jesús  como  un  acto 
libre  de  El :  los  elige  de  entre  la  masa  anónima  sin  que  precedan  méritos 
por  parte  de  ellos,  y  los  elige  para  una  misión,  que  El  mismo  les  confía  361. 

En  resumen,  en  el  primer  Evangelio,  los  llct7nados  y  los  elegidos,  y  de 
igual  modo,  las  ideas  de  llamada  y  elección,  están  puestas  en  relación  con 
la  noción  de  Iglesia,  o  con  los  miembros  que  la  integran,  bien  sean  los 
Doce,  bien  sean  otros  muchos  indeterminados  en  épocas  posteriores362. 

En  los  pasajes  donde  se  emplea  la  noción  de  llamar,  ésta  tiene  un  sen- 
tido amplio :  puede  ser  aplicada  a  los  discípulos  de  Jesús  363  o  incluso  a 
todos  los  hombres,  llamados  todos  a  la  salvación  364.  La  noción  de  elección, 
en  cambio,  está  empleada  sólo  en  pasajes  de  contexto  netamente  escato- 
lógico  365 ,  donde  parece  aplicarse  sólo  a  aquéllos  que  serán  salvos  defini- 
tivamente. 

Podríamos,  pues,  decir,  que  en  el  concepto  de  llamados  están  incluidos 
los  elegidos,  pero  no  viceversa.  Esto  puede  verse  sobre  todo  en  Mt.  22,  14. 

Especial  interés  tiene  a  este  propósito  la  parábola  de  los  convidados 
a  las  bodas  366.  Schmidt  ha  intentado  demostrar 367  que  los  llamados  y  los 
elegidos  del  vers.  14  son  términos  sinónimas  en  un  sentido  dialéctico.  Sin 
embargo,  la  opinión  de  Schmidt  nos  parece  demasiado  simplista :  del  con- 
texto de  la  parábola  nos  parece  desprenderse  — téngase  en  cuenta  que  se 
trata  de  una  parábola  mixta,  en  la  que  hay  elementos  alegóricos —  que 
los  muchos  llamados  indican  a  los  judíos  y  a  las  gentiles  complexivamente, 
esto  es,  a  la  humanidad  entera,  invitada  o  llamada  a  la  salvación,  por  la 
voluntad  salvífica  universal  de  Dios.  De  esos  llamados,  unos  rechazan  la 
invitación  y  quedan  fuera  ;  he  aquí  un  primer  grupo  de  llamados  no  ele- 
gidos. Hay  un  cierto  número,  representado  por  el  que  acude  efectivamente 
al  salón  nupcial,  pero  sin  vestido  de  bodas,  que  es  también  rechazado: 
he  ahí  el  segundo  grupo  de  llamados  no  elegidos. 

Finalmente,  tenemos  un  tercer  grupo  en  la  parábola  :  el  de  los  que  fue- 
ron llamados  y  además  fueron  encontrados  dignos  a  la  entrada  del  rey 
en  la  sala  del  festín :  este  tercer  grupo  es  el  de  los  llamados  y  también 
elegidos  definitivamente. 

Después  de  lo  que  expusimos  acerca  de  las  relaciones  entre  los  concep- 
tos de  reino  de  los  cielos  o  iglesia,  podemos  hacer  ahora  la  aplicación  de 

360.  Cfr.  por  ej.:  Mal.  1,  2;  Jerem.  18,  2-6. 

361.  Cfr.  Mt.  10,  1-4;  Jn.  15,  16. 

362.  Cfr.  Mt.  4,  21;  5,  9;  9,  13;  10,  1-4;  22,  3.  4.  8.  9.  14;  24,  22.  24.  31;  etc. 

363.  Cfr.  Mt.  4,  18-22;  Me.  3,  13-9;  Le.  6,  12-16. 

364.  Cfr.  Mt.  9,  13;  22,  3.  14. 

365.  Cfr.  Mt.  24,  22.  24;  22,  14. 

366.  Mt.  22,  1-14. 

367.  En  "Theoloc  "Worterbucli  zum  N.  T."  III,  488. 
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nuestra  parábola  al  caso  que  estudiamos:  resumimos  que  el  llamado  pri- 
mer grupo,  es  el  constituido  por  aquellos  hombres  que  ni  siquiera  han 
querido  entrar  en  la  Iglesia  los  del  segundo  grupo  entran  en  ella,  pero 
carecen  de  las  disposiciones  personales  y  serán  rechazados  en  el  juicio;  el 
tercer  grupo,  el  de  los  admitidos  al  festín,  serán  aquellos  fieles  de  la  Igle- 
sia encontrados  dignos  en  el  juicio.  Según  esto,  si  la  explicación  que  hemos 
hecho  es  válida,  a  la  Iglesia  son  llamados  todos  los  hombres  cualquiera 
que  sea  su  condición,  raza  y  nación.  La  Iglesia,  en  su  estadio  terrestre,  an- 
tes de  que  venga  el  Rey  de  las  bodas,  está  integrada  por  todos  cuantos  han 
acudido  a  la  llamada.  Después  de  la  venida  del  Rey,  después  del  juicio, 
sólo  permanecerán  en  el  seno  de  la  Iglesia  aquéllos  que  hayan  sido  juzga- 
dos idóneos,  los  cuales,  por  ese  mismo  acto,  serán  elegidos  definitivamente : 
entre  todos  los  primeramente  llamados,  ellos  solos  constituirán  a  partir 
de  entonces  la  Iglesia.  En  este  pasaje,  pues,  la  noción  de  elección  no  es 
necesariamente  anterior  al  juicio. 

Empero,  la  noción  trascendente  de  elección  aparece  en  otros  dos  pa- 
sajes del  primer  Evangelio :  24,  22  y  24 : 

a)  "...  pero  a  causa  de  los  elegidos,  serán  abreviados  esos  días". 

b)  "Surgirán,  en  efecto,  falsos  Cristos  y  falsos  profetas,  que  produci- 
rán signos  y  prodigios  notables,  capaces  de  inducir  a  error,  si  po- 
posible  fuera,  incluso  a  los  elegidos'1. 

En  ambos  textos  la  noción  de  elegidos  parece  ser  anterior  al  acto  de  jui- 
cio, dependiendo  única  y  exclusivamente  de  la  soberana  voluntad  de  Dios. 

Sea  de  ello  lo  que  fuere  — no  nos  corresponde  aquí  adentrarnos  en  esta 
cuestión —  lo  cierto  es  que  la  consideración  de  las  nociones  de  llamada  y  de 
elección  han  dejado  clara  una  nota  interesante :  la  salud,  tal  como  aparece 
en  el  Evangelio  de  Mateo,  no  está  reservada  exclusivamente  al  resto  de 
Israel,  esto  es,  el  reino-iglesia  llama  a  sí  a  todos  los  hombres,  aunque,  defi- 
nitivamente, sólo  los  elegidos  perseverarán  eternamente  en  este  reino-igle- 
sia. La  noción  de  ecclesia,  en  su  continuidad  judeo-eristiana,  recibe  del 
libro  de  Mateo  una  luz  que  había  perdido  en  la  época  intertestamentaria  :  en 
el  judaismo  de  ese  tiempo,  la  noción  de  resto  de  Israel,  qehal  Yahuéh,  se 
había  cerrado  sobre  sí  misma,  convirtiéndose  en  un  sentimiento  sectario, 
de  capilla,  imbuida  de  un  fuerte  y  miope  orgullo  de  cuerpo.  Tal  concep- 
ción estaba  en  abierta  contradicción  con  la  enseñanza  prof'ética,  proclama- 
dora  de  que,  efectivamente,  a  partir  del  resto,  se  formaría  un  nuevo  pue- 
blo, en  virtud  de  una  nueva  alianza  más  perfecta  y  que  tal  alianza  y  nuevo 
pueblo  se  abrirían  a  todas  las  ¡¿'entes  de  la  tierra,  de  modo  que  Israel  no 
sería  el  único  en  salvarse,  sino  que  habría  sido  el  instrumento  de  Dios  para 
llevar  la  salud  a  todas  las  naciones. 

Efectivamente,  en  virtud  de  las  nociones  de  llamada  y  elección  — recor- 
demos que  trascienden  la  persona  para  asociar  a  ésta  como  instrumento 
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divino  para  la  ejecución  del  plan  salvífico  universal  de  Dios — ,  la  Iglesia, 
ya  constituida  en  los  últimos  versículos  del  Evangelio  de  San  Mateo,  recibe 
explícitamente  el  mandato  apostólico:  "Id,  pues,  y  convertid  en  discípulos 
a  todas  las  gentes..."  368 . 

Una  vez  llegados  aquí,  nuestro  trabajo  se  hace  demasiado  extenso.  Queda 
aún  una  tercera  parte  por  exponer,  que  será,  sin  embargo,  omitida,  en 
espera  de  otra  ocasión  para  ocuparse  de  ella.  Además  de  varias  nociones 
que  restan  aún  por  tratar,  como  las  imágenes  de  rebaño,  o  los  conceptos 
de  rescate,  restauración,  resto,  nueva  alianza,  etc.,  todos  los  cuales  ofrecen 
interesantes  puntos  de  vista  en  relación  con  la  noción  de  ecclesia  en  el 
primer  Evangelio,  hay  todavía  un  amplio  aspecto,  que  podríamos  encua- 
drar dentro  del  epígrafe  de  d  concepo  de  ecclesia  como  nueva  convocación 
del  nuevo  pueblo.  Dentro  de  este  amplio  tema  habría  que  exponer  algunas 
cuestiones  de  la  Cristología  del  Evangelio  de  San  Mateo,  tales  como  la 
presentación  de  Jesús  como  nuevo  Moisés,  Siervo  de  Yakwéh,  Propheta 
venturus,  etc.,  y  en  relación  con  estos  problemas  los  temas  de  la  naciente 
iglesia  como  nuevo  Exodo,  Jesús-Mesías  y  la  convocación  del  nuevo  pue- 
blo, etc.  Acerca  de  todo  ello  hemos  realizado  un  minucioso  análisis  de  San 
Mateo  y  creemos  tener  esbozados,  al  menos,  los  puntos  esenciales  y  haber 
llegado  a  la  conclusión  que  ofrecen  una  luz  sobre  el  concepto  de  ecclesia 
en  el  Primer  Evangelio,  que  se  impone  como  necesaria.  Pero,  es  claro  que 
ocuparía  demasiado  espacio.  De  modo  que,  hemos  de  contentarnos  con  lo  ya 
expuesto.  Bástenos,  pues,  ahora,  extraer  unas  conclusiones,  a  modo  de 
resumen,  de  las  páginas  que  preceden,  que  nos  den,  en  un  solo  vistazo,  las 
líneas  generales  de  la  noción  de  Iglesia  en  el  primer  Evangelio. 

IX.    CONCLUSIONES :    LOS    DATOS    DEL    PRIMER    EVANGELIO  ACERCA 
DE  LA  NOCION  DE  ECCLESIA 

1 .  —  VISION  DE  CONJUNTO 

Es  tal  la  riqueza  doctrinal  acerca  de  la  noción  y  realidad  de  la  Iglesia 
(pie  nos  da  S.  Mateo  — con  ventaja  seguramente  sobre  los  demás  Evange- 
lios— ,  que  con  razón  se  le  lia  podido  llamar  el  Evangelio  E eclesiástico. 

Escrito  en  un  ambiente  judaico  y  para  cristianos  procedentes  del  ju- 
daismo, el  primer  Evangelio  presenta,  como  nota  peculiar,  la  figura  de 
Jesús,  y  su  obra,  la  Iglesia,  como  el  cumplimiento  de  las  antiguas  profe- 
cías: hay  en  la  redacción  del  libro  un  movimiento  pendular  que  va  y  viene 
de  la  constatación  del  cumplimiento  de  las  profecías  a  la  polémica  contra 
los  fariseos,  para  exponer  el  verdadero  sentido  de  la  figura  de  Jesús-Me- 
sías, del  reino  mesiánico  y  de  la  naturaleza  del  nuevo  pueblo  de  Dios  o 
Iglesia  de  Cristo. 

368.  Mt.  28,  19.  Para  el  caso  es  lo  mismo  que  se  adopte  la  otra  traducción:  "y 
haced  discípulos  de  entre  todas  las  gentes". 
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Con  notables  influjos  de  los  libros  del  Exodo  y  del  Dcutcronomio  en 
cuanto  a  la  concepción  y  estructura  literarias  y  tipológicas,  Mateo  ofrece 
la  noción  de  Ecclesia  como  la  nueva  convocación  del  nuevo  qehal  Yahwch, 
llevada  a  cabo  por  el  Mesías-Jesús.  (La  figura  de  Jesús  es  presentada,  algu- 
nas veces,  con  ciertas  semejanzas  literarias  con  la  de  Moisés,  pero  trascen- 
diendo a  éste  por  su  naturaleza  divina  y  la  mayor  realidad  de  su  perso- 
nalidad y  de  su  obra). 

La  Iglesia  es  Iglesia  de  Dios  o  Iglesia  de  Cristo,  pero  nunca  iglesia  de 
los  fieles.  Aunque  de  orígenes  pequeños,  modestos  y  ocultos,  la  acción  de 
la  Iglesia  será  eficaz  y  universal :  tiene  la  misión  de  llamar  a  sí  a  todas 
las  gentes,  empezando  por  los  judíos,  pero  sin  excluir  a  nadie. 

La  llamada  a  formar  parte  de  la  Iglesia  no  es  una  llamada  a  vivir,  di- 
gamos, fuera  de  este  mundo :  la  Iglesia  tiene  por  misión,  por  el  contrario, 
penetrar  en  el  mundo  para  atraer  a  todos  sin  distinción  de  pueblos  ni  razas. 

La  eclesiolog'xa  de  Mateo  es  una  teología  que  hunde  sus  raíces  en  el  A.  T., 
sin  el  cual  no  puede  ser  entendida  la  teología  eclesiástica  del  primer  Evan- 
gelio. Las  ideas  de  comunidad  y  de  alianza  están  en  la  base  del  mensaje 
eclesiológico  de  Mateo.  Jesús  es  presentado,  como  el  Hijo  del  hombre  que 
ha  venido  a  agrupar  en  torno  a  sí  — como  debía  hacer  el  Mesías  prometi- 
do—  al  pueblo  de  Dios,  renovado,  en  vista  del  reino  de  los  cielos  que  está 
al  llegar.  Pero  la  palabra  del  reino  no.  encuentra  acogida  favorable  sino  en 
un  pequeño  número  de  israelitas;  los  cabezas  de  la  nación,  movidos  espe- 
cialmente por  la  levadura  de  los  fariseos,  que  son  los  rectores  intelectuales 
del  pueblo,  rechazan  la  palabra  del  reino,  por  la  cerrazón  de  inteligencia 
y  de  corazón,  que  les  hacía  anhelar  un  reino  con  miras  de  gloria  humana 
y  nacionalista.  Entonces,  el  ministerio  de  Jesús  se  dirige  principalmente 
a  formar  el  grupo  de  los  Doce,  que  forman  su  familia,  su  rebaño  y  el  ger- 
men de  su  futuro  pueblo,  la  Iglesia  de  Cristo. 

A  partir  de  ese  momento,  centrado  en  el  episodio,  de  Cesárea  de  Filipo, 
Jesús  anuncia  repetidamente  que  debe  padecer  de  parte  de  los  judíos,  ser 
muerto  y  resucitar,  para  después  venir  en  el  esplendor  de  su  gloria.  A  este 
respecto,  la  institución  de  la  Eucaristía  en  la  última  Cena  da  su  signifi- 
cación íntegra,  explicando  el  valor  de  la  muerte  redentora  de  Jesús  y  la 
constitución  del  nuevo  pueblo  por  la  Alianza  en  su  sangre.  Los  discípulos 
de  Cristo,  los  especialmente  investidos  del  poder,  deberán  renovar  la  Alian- 
za en  la  Sangre,  del  mismo  modo  que  deberán  hacer  discípulos  y  enseñar 
a  todas  las  gentes,  hasta  la  consumación  del  siglo. 

Pedro,  el  discípulo  distinguido,  después  de  haber  recibido  especial  reve- 
lación acerca  de  la  misión  mesiánica  y  naturaleza  divina  de  Jesús,  es  cons- 
tituido roca-fundamento  de  la  nueva  comunidad-iglesia  de  Cristo,  sobre  la 
que  no  prevalecerán  los  poderes  del  Hades,  en  lo  cual  va  implícita  la  per- 
duración de  la  Iglesia  y  la  sucesión  en  el  primado  de  Pedro.  Asimismo,  el 
nuevo  pueblo  tiene  como  germen  a  los  Doce,  de  los  cuales,  como  de  otros 
nuevos  Doce  Patriarcas  surgirá  la  Iglesia.  Estos  Doce  Apóstoles,  sucesores 
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de  los  Doce  Patriarcas,  investidos  también  del  poder  de  atar  y  desatar, 
muestran  la  unión  del  antiguo  con  el  nuevo.  Israel. 

El  nuevo  reino-Iglesia  padecerá  hasta  la  consumación  del  aión  presente 
los  asaltos  de  los  poderes  adversos  e  incluso  la  siembra  en  su  mismo  campo 
de  la  mala  cizaña. 

Todas  las  notas  que  comúnmente  se  aplican  a  la  verdadera  Iglesia  de 
Cristo  encuentran  argumentación  y  fundamento  bíblico  en  el  primer  Evan- 
gelio, que  a  este  respecto  se  muestra  riquísimo.  En  Mateo  están  expuestos 
los  requisitos  que  han  de  adornar  a  los  candidatos  al  reino-iglesia,  la  mi- 
sión y  fines  de  ésta  y  su  naturaleza,  así  como  los  medios  esenciales  para 
conseguir  el  fin  y  el  directorio  para  los  rectores  de  la  comunidad. 

En  fin,  de  los  datos  del  primer  Evangelio,  podemos  colegir  la  siguiente 
amplia  noción  de  Iglesia : 

2.  —  LA  NOCION  DE  IGLESIA  EN  MATEO 

1.  La  Iglesia  de  Cristo  es  el  nuevo  pueblo  de  Dios  de  la  nueva  Alianza, 
el  nuevo  qehal  Yahwéh,  anunciado  en  las  Escrituras  y  que  ha.  tenido  su 

cumplimiento  con  la  venida  de  Jesús  Mesías. 

2.  La  Iglesia  está  compuesta  por  seres  humanos  de  toda  nación  y  raza, 
los  cuales,  habiendo  sido  objeto  de  la  llamada  divina,  responden,  por  la  fe 
en  Jesucristo,  a  la  palabra  del  Evangelio.  Los  candidatos  han  de  ser  reci- 
bidos por  el  bautismo  y  deberán  aceptar  la  doctrina  que  los  Doce  y  sus 
sucesores  tienen  el  deber  y  el  derecho  de  enseñarles. 

3.  La  Iglesia,  de  orígenes  modestos,  irá  creciendo  hasta  adquirir  su 
desarrollo,  definitivo  de  modo  que  pueda  cobijar  a  todas  las  gentes. 

4.  Los  lazos  de  la  nueva  comunidad  de  Jesús  son  esencialmente  espi- 
rituales, pero  la  Iglesia  tiene  una  estructura  comunitaria  y,  por  tanto 
visible.  A  los  Doce  y  a  sus  sucesores  corresponde  el  gobierno  visible  de  la 
comunidad,  según  las  instrucciones  dadas  por  el  mismo  Jesús.  A  la  cabeza 
de  los  Doce,  investido  con  poderes  especiales,  está  Pedro  y  sus  sucesores, 
fundamento  de  la  unidad  y  perennidad  de  la  Iglesia.  La  Iglesia  cuenta, 
empero,  con  la  presencia  mística  de  Jesiis  hasta  la  consummatio  saeculi. 

5.  La  Iglesia  es  una,  universal,  y  abarca  dos  períodos :  hasta  la  con- 
summatio saeculi,  y  a  partir  de  ella. 

6.  En  la  primera  fase  se  darán  escándalos  en  el  seno  de  ella  misma, 
lo  cual  indica  la  presencia  entre  sus  miembros  de  justos  y  pecadores  jun- 
tamente. 

Tras  la  consummatio  saeculi,  el  juicio  vendrá  a  separar  a  unos  de  otros. 
A  partir  de  entonces  la  Iglesia  estará  formada  exclusivamente  por  ele- 
gidos. 

7.  En  su  estadio  terrestre  la  Iglesia  tiene  una  estructura  fuertemente 
comunitaria  y  Jesús  se  ha  ocupado  por  extenso  y  en  concreto  en  dar  las 
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bases  esenciales  del  espíritu,  las  costumbres  y  las  reglas  por  las  que  se 
ha  de  regir  la  convivencia  dentro  de  la  Iglesia,  así  como  de  dar  la  doc- 
trina, que  ha  de  ser  observada  y  enseñada  por  los  miembros  de  la  co- 
munidad. 

3.  —  A  JIODO  DE  REFLEXION 

Es  sorprendente  ver  cómo,  después  de  tantos  .y  tan  largos  esfuerzos, 
la  mayor  parte  de  la  crítica  independiente  haya  calado  tan  poco  muchos 
de  los  aspectos  de  la  eclesiología  del  primer  Evangelio.  Se  nos  hace  difícil 
entender  que  personas  tan  eruditas,  como  por  ejemplo,  M.  Goguel,  ha- 
yan podido  sostener  no  hace  muchos  años  que  la  Iglesia,  en  el  sentido  de 
una  sociedad  visible  que  agrupe  a  todos  los  cristianos,  no  era  sino  una 
creación  deuterapaulina369.  No  es  explicable  con  qué  ojos  hayan  podido 
leer  el  Evangelio  de  S.  Mateo.  Resulta  hasta  pueril  refugiarse  en  el  expe- 
diente de  la  interpolación  de  la  palabra  éKKXrjoía  en  Mateo,  para  creer 
que  con  eso  estaba  resuelta  en  su  favor  la  cuestión :  para  ello  habría  que 
suprimirse  todo  el  primer  Evangelio. 

La  razón  que  daba  Guignebert,  aún  no  hace  treinta  años,  de  que  la 
palabra  éKKÁrjaía  no  podía  tener  sentido  alguno  para  los  discípulos  de 
Jesús,  hoy  día  creo  sonrojaría  al  autor  de  semejante  afirmación370.  El 

vocablo  que  empleara  Jesiis,  ya  fuera  qehalá,  'edtá  o  henistá,  evocaba 
claramente  en  los  discípulos  la  idea  de  la  comunidad  israelita,  a  la  cual 
Jesús  le  imprimía  ahora  un  nuevo  impulso  y  signo:  la  renovación  de  los 
tiempos  mesiánicos,  la  instauración  del  reino  en  torno  al  Mesías  por  tan- 
tos siglos  esperado,  la  nueva  convocación  del  nuevo  pueblo,  largamente 
anhelado  por  el  pueblo  judío. 

Schmidt371  y  Braun  372  consideran  que  estos  críticos  que  han  llegado 
a  tales  posiciones,  han  sido  movidos  a  ello  por  ver  en  el  término  ecclesia, 
"un  sabor  demasiado  eclesiástico",  que  no  cuadraba,  según  ellos,  con  la 
atmósfera  del  Evangelio.  Ellos  cargaban  sobre  la  voz  ecclesia  todo  cuanto 
hoy,  después  de  veinte  siglos,  lleva  consigo  para  las  gentes  de  nuestros 
días,  con  todo  el  desarrollo  interno  de  la  Iglesia,  su  aparato  administra- 
tivo y  disciplinar,  su  liturgia,  etc.  De  ese  modo  llegaban  a  la  conclusión 
de  que  la  Iglesia,  tal  como  hoy  se  entiende,  no  podía  haber  sido  instituida 
por  Jesús.  Esta  postura  olvidaba  que  a  la  Iglesia  de  los  orígenes  le  pasaba 
algo  así  como  a  un  niño  recién  nacido,  que  indudablemente  es  la  misma 
persona  que  será  después,  cuando  haya  alcanzado  su  pleno  desarrollo, 
teniendo  ya  desde  el  principio  los  mismos  caracteres  biológicos,  aunque, 
claro  está,  muchos  de  ellos  permanezcan  todavía  ocultos. 

369.  Cfr.  M.  Goguel,  Le  ¡¡róbleme  de  l'Eglisc,  pp.  296  ss. 

370.  Cfr.  Guignebert,  art.  Jésus  en  "L'Evolution  de  l'humanité".  París  1953, 
p.  387. 

371.  Cfr.  Die  Kirche  d.cs  Urschristcntums,  pp.  286  ss. 

372.  Aspects  nouvcavx,  pp.  64-65. 
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teriores que  regulan  la  vida  de  la  Comunidad. 

INTRODUCCION:  FUENTES  E  HISTORICIDAD  DEL  LEBRO  DE  LOS  HECHOS 

EL  tema  es  de  suma  importancia.  Ningún  otro  libro,  como  el  de  los 
Hechos,  nos  suministra  material  tan  abundante  y  de  primera 
mano  sobre  los  primeros  pasos  de  la  vida  de  la  Iglesia.  Las  mis- 
mas cartas  de  San  Pablo,  con  ser  también  de  valor  incalculable  bajo  este 
aspecto,  suponen  ya  esa  Iglesia  constituida  y  en  marcha,  aparte  de  que 
las  cartas,  por  su  misma  naturaleza,  dejan  muchos  huecos  sin  llenar,  en- 
caminadas como  están  hacia  lo  doctrinal  y  no  hacia  lo  histórico. 

Es  el  libro  de  los  Hechos  el  que  nos  permite  formar  una  idea  más  com- 
pleta del  nacimiento  de  la  Iglesia  y  de  su  maravilloso,  desarrollo.  Su  es- 
tudio es  complemento  necesario  del  de  los  Evangelios.  En  éstos  se  nos 
dice  cómo  concebía  Cristo  a  su  Iglesia ;  en  los  Hechos  se  nos  habla  de 
cómo  la  concebían  sus  discípulos,  una  vez  que  Cristo  subió  al  cielo,  pero 
indirectamente  se  habla  también  de  cómo  la  concebía  Cristo,  pues  los  dis- 
cípulos no  se  presentan  como  innovadores,  sino  como  simples  ejecutores 
del  pensamiento  del  Maestro. 

Sin  embargo,  aunque  en  cuanto  a  las  líneas  fundamentales  los  datos 
son  bastante  claros,  no  hemos  de  hacernos  ilusiones  de  que  en  seguida 
nos  vamos  a  poner  de  acuerdo  católicos  y  acatólicos.  El  tema  de  la  Iglesia 
es  demasiado  grave  para  que  al  estudiarlo  no  entren  en  juego  otros  fac- 
tores que  los  del  puro  razonamiento.  Con  razón  se  ha  dicho  que  las  mis- 
mas verdades  matemáticas  son  admitidas  unánimemente,  no  sólo  por  su 
evidencia  intrínseca,  sino  porque  nadie  se  interesa  en  rechazarlas. 

Pues  bien,  conocida  es  la  gran  diferencia  que  en  este  punto  del  con- 
cepto de  "Iglesia"  separa  a  católicos  y  protestantes.  Para  nosotros,  ca- 
tólicos, Cristo  fundó  su  Iglesia  como  sociedad  visible,  jerárquicamente 
constituida,  con  Pedro  a  la  cabeza,  que  ha  de  durar  hasta  el  fin  de  los 
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tiempos.  No  así  para  los  protestantes.  Rechazan  éstos  unánimemente,  a 
pesar  de  sus  fuertes  diferencias  en  otros  puntos,  toda  organización  jerár- 
quica, que  no  haría  sino  obstaculizar  la  libre  acción  del  Espíritu  en  las 
almas,  y  que  consideran  como  un  producto  contingencia!  de  la  historia, 
no  como  algo  querido  y  establecido  por  Cristo 1.  Allí  donde  la  comunidad, 
dice  uno  de  sus  más  célebres  teólogos  actuales,  K.  Barth,  vive  leyendo  la 
Biblia  y,  al  leerla,  permanece  en  actitud  expectante  del  acontecimiento 
de  la  divina  Palabra,  es  decir,  de  la  intervención  divina,  tenemos  la  Iglesia 
visible,  una,  santa  y  universal ;  por  el  contrario,  allí  donde  la  comunidad 
ofrezca  algún  obstáculo  a  esa  espera  simple  y  espontánea  de  la  inter- 
vención de  Dios  — y  el  mayor  obstáculo  es  la  subordinación  jerárquica 
o  autoridad  de  los  hombres —  no  puede  haber  verdadera  Iglesia.  En  ella 
puede  haber  distintos  servicios,  pero  nunca  autoridades  ni  dignidades2. 

Nosotros  vamos  a  estudiar  el  libro  de  los  Hechos  con  la  mayor  objeti- 
vidad de  que  seamos  capaces.  Quiero  advertir,  sin  embargo,  que  nuestro 
estudio  parte  del  supuesto  de  que  se  trata  de  un  libro  rigurosamente  his- 
tórico, cuyo  autor.  Lucas,  es  contemporáneo  de  los  hechos  que  narra,  y 
en  cuyo  testimonio  podemos  fiarnos.  Dos  cosas  se  han  alegado  principal- 
mente contra  la  historicidad  de  este  libro :  que  el  autor  depende  de  fuen- 
tes no  siempre  seguras,  y  que  es  un  autor  tendencioso,  dado  que  su  obra 
no  es  sino  una  apología  de  Pablo.  Séanos  permitido,  como  cuestión  pre- 
via a  nuestro  trabajo,  tocar  brevemente  estos  puntos. 

La  cuestión  de  las  fuentes  de  este  libro  ha  sido  muy  agitada  ya  de 
tiempo,  especialmente  por  aquellos  que  niegan  su  paternidad  lucana,  y  lo 
suponen  escrito  en  tiempos  bastante  posteriores  a  los  hechas  narrados. 
Desde  fines  del  siglo  xvm  ha  sido  un  continuo  sucederse  de  hipótesis  y 
sistemas,  cuya  sola  enumeración  nos  ocuparía  bastantes  páginas3.  Es 
evidente  que  no  podemos  detenernos  a  tratar  aquí  a  fondo  este  tema  que, 
por  lo  demás,  tampoco  es  necesario.  Nos  basta  dar  por  averiguado,  como 
claramente  consta  por  el  testimonio  de  la  tradición  ya  desde  S.  Ireneo. 
Orígenes  y  Tertuliano,  que  Lucas,  discípulo  y  compañero  de  Pablo,  es  el 
autor  del  libro4.  El  que  se  valiera  de  fuentes,  máxime  conociendo  su  afán 
de  fundamentar  bien  sus  afirmaciones  antes  de  escribir  (cf.  Le.  1,  3),  es 
obvio  y  a  priori  hemos  de  suponerlo.  No  de  todo  fue  testigo  ocular,  y  la 
viveza  con  que  se  relatan  muchos  episodios  no  presenciados  por  él,  es 


1.  Cf.  K.  L.  Schmidt,  Le  Ministcre  et  les  ministeres  dans  l'Eglise  du  X.  T.,  en 
"Bev.  Hist.  Ph.  Reí.'',  18  (1937)  315-336;  A.  M.  Hunter,  Un  Srigneur,  une  Église,  une 
SaJut  (París,  1950) ;  H.  Fr.  yon  Campenhausen,  Kirchliches  Amt  und  geistlichc  Voll- 
machí  in  den  ersten  drei  Jahrhvnderten  (Tübingen,  1953)  ;  É.  Troomé,  Le  livre  des 
Actes  rt  l'histoire  (París,  1957). 

2.  A.  IbAñez,  La  Eclesiologíet  de  Cairlos  Barth,  en:  "XIII  Semana  Bíblica  Españo- 
la" (Madrid,  1953),  p.  113-139. 

3.  Cf.  E.  Jacquier,  Les  Actes  des  Apótres  (París,  1926),  páginas  XVTI-LV  y 
CXXXVIII-CLXIII. 

4.  Cf.  Jacquier,  q.c,  p.  LVI-XCII. 
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claro  indicio  de  que  estamos  ante  la  narración  de  testigos  oculares.  Evi- 
dentemente, consultaría  a  unos  y  otros  (Pedro,  Pablo,  Juan,  Felipe,  San- 
tiago...) e  incluso  es  muy  'probable  que  se  valiera  de  documentos  escritos. 
De  esto  último  no  hay  pruebas  apodíctieas,  pero  sí  indicios  muy  fundados. 
Baste  fijarnos  en  la  diversidad  de  vocabulario  y  estilo  de  algunas  perí- 
copes  particularmente  en  la  primera  parte  del  libro  5,  en  ciertas  frases  que 
sirven  de  puente  para  unir  unas  narraciones  con  otras  (cf .  6,  7 ;  9,  31 ; 
12,  24),  en  ciertas  repeticiones  (cf.  2,  42-47  =  4,  32-35),  y  hasta  en  algunas 
incongruencias,  como  la  de  que  se  nos  diga  que  Pedro  "salió  para  otro 
lugar"  (12,  17)  y  luego,  sin  aludir  para  nada  a  que  ha  vuelto,  se  le  suponga 
en  Jerusalén  cuando  el  Concilio  (15,  7).  Todo  esto  da  la  impresión  de  que 
Lucas  recogió  en  su  libro,  narraciones  que  provenían  de  diversos  documen- 
tos, cuyos  vestigios  se  dejarían  traslucir  gracias  a  la  fidelidad  con  que, 
dentro  de  cierta  libertad  de  adaptación  y  encuadramiento  en  el  conjunto, 
los  habría  reproducido.  Es*  muy  posible  que  las  narraciones  de  los  cap.  1-5, 
en  que  el  horizonte  está,  limitado  a  Jerusalén  y  al  Templo,  provengan  de 
fuentes  judío-cristianas  conservadas  en  la  comunidad  de  Jerusalén ;  por 
el  contrario,  lo  relativo  a  los  orígenes  de  la  iglesia  de  Antioquía  (11, 
19-30;  13,  1-3),  y  quizás  también,  a  la  institución  de  los  diáconos  y  a 
la  predicación  de  Esteban  y  a  la  conversión  de  Saulo  (cap.  6-7  y  9),  en 
que  el  punto  de  vista  es  ya  mucho  más  universalista,  se  conservara  en 
Antioquía,  ciudad  que  sirvió  como  de  centro  de  operaciones  en  los  gran- 
des viajes  apostólicos  de  San  Pablo,  con  una  comunidad  cristiana  muy 
floreciente,  de  la  que  parece  era  originario  San  Lucas.  Lo  relativo  a  los 
hechos  de  Felipe  (cap.  8),  y  a  los  viajes  misioneros  de  Pedro  (10,  1-11,  18), 
es  posible  que  proceda  de  Cesárea,  en  que  residió  Felipe  (cf.  21,  8),  y  en 
que  tuvo  lugar  la  conversión  de  Cornelio  (cf.  10,  1). 

Claro  es  que  en  todo  esto,  si  tratamos  de  aquilatar,  apenas  podremos 
salir  del  terreno  de  las  conjeturas  6.  Después  de  todo,  por  lo  que  a  nues- 
tro tema  se  refiere,  ello  importa  poco.  Lo  importante  es  que,  aun  admitida 
la  existencia  de  esas  fuentes  escritas,  nada  hay  que  se  oponga  a  que  nos 
fiemos  del  libro  de  los  Hechos,  pues  por  la  simple  lectura  del  libro  está 
claro  que  Lucas,  con  fidelidad  histórica,  trata  de  combinar  esas  fuentes 
con  sus  indagaciones  y  noticias  personales,  ordenándolas  y  encuadrándo- 


5.  Cf.  L.  Cerfaux,  La  composition  de  la  premier?  partie  du  livre  de  Actes,  en 
"Eph.  Theol.  Lov.",  13  (1936)  667-691. 

6.  Aún  podemos  repetir  hoy  lo  que  a  fines  del  siglo  pasado  escribía  V.  Rose: 
"Autant  il  est  peu  critique  de  nier  a  priori  la  possibilité  de  documents  écrits...,  autant 
il  est  perilleux  et  divinatoire  de  vouloir  distinguer  piartout  la  source  écrite  du  travail 
du  rédacteur"  (V.  Eose,  La  critique  nouvelle  et  les  Actes,  en  "Eev.  Bibl.",  7  (1898) 
p.  342).  Y  lo  mismo,  aunque  más  mordazmente,  escribe  Ricciotti:  "Las  más  de  las 
veces,  los  criterios  que  rigen  la  identificación  y  extracción  de  esos  materiales  son  tan 
subjetivos  y  gratuitos,  que  sólo  consiguen  convencer  a  los  que  ya  están  personalmente 
convencidos  por  otras  razones"  (G.  Ricciotti,  Los  Hechos  de  los  Apóstoles,  Barcelona, 
1957,  p.  41). 
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las  en  el  plan  general  de  su  obra,  y  que,  a  poca  distancia  aún  de  los  he- 
chos narrados,  estaba  en  condiciones  de  poder  hacerlo.  La  extraordinaria 
precisión,  contra  lo  que  muchos  se  habían  imaginado,  al  hablar  de  "pro- 
cónsules" en  Chipre  y  Acaya  (13,  7;  18,  12),  de  "asiarcas"  en  Efeso  (19, 
31),  de  "estrategos"  en  Filipos  (16,  20),  de  "politarcas"  en  Tesalónica 
(17,  6),  que  los  recientes  descubrimientos  arqueológicos  han  demostrado, 
son  buena  prueba  de  la  escrupulosa  exactitud  con  que  Lucas  procedía. 

Ni  se  diga,  y  éste  es  el  otro  de  los  puntos  por  donde  ha  sido  tacado 
el  valor  histórico  del  libro  de  los  Hechos,  que  no  podemos  dar  fe  a  Lucas, 
pues  su  intención  no  fue  hacer  un  libro  histórico  sino  una  apología  de 
Pablo,  destinada  a  convencer  a  las  autoridades  romanas  de  que  el  Após- 
tol no  era  culpable  de  ningún  delito  político.  Pues,  aun  en  el  supuesto, 
cosa  no  improbable,  de  que  Lucas  tuviera  también  esa  intención,  es  evi- 
dente que  no  era  esa  la  única,  ni  siquiera  la  principal,  como  se  deduce 
de  la  lectura  del  libro,  en  el  que  hay  muchísimas  cosas  que  nada  tendrían 
que  ver  con  esa  fianalidad.  Lo  que  Lucas  principalmente  pretende,  a  juz- 
gar por  la  selección  que  hace  de  materiales  y  por  el  plan  general  de  su 
obra,  es  dar  a  conocer,  una  vez  escrito  su  primer  libro  sobre  los  hechos  y 
doctrina  de  Jesús  (cf.  1,  1),  la  historia  de  la  difusión  del  cristianismo, 
cuya  fe,  bajo  el  influjo  y  dirección  del  Espíritu  Santo,  se  consolida  pri- 
mero en  Jerusalén  y  luego  se  va  extendiendo  a  otras  regiones  cercanas  y, 
por  fin,  al  mundo  todo,  cumpliéndose  así  la  promesa  de  Cristo:  "Seréis 
mis  testigos  en  Jerusalén,  en  toda  Judea.  en  Samaria  y  hasta  los  extremos 
de  la  tierra"  (1,  8).  Cierto,  como  se  ve  por  el  plan  de  su  obra,  que  no  in- 
tenta hacer  una  historia  materialmente  completa  de  esa  difusión  del  cris- 
tianismo. Ni  era  necesario  para  lo  que  pretendía,  ni  le  hubiera  sido  fácil 
seguir  la  marcha  de  cada  uno  de  los  Apóstoles  a  través  de  tan  distanciadas 
regiones.  Se  limita  a  contar  lo  que  conoce,  bien  por  sí  mismo  o  bien  por 
las  fuentes,  cuyo  valor  puede  examinar.  Ello  es  otra  garantía  de  la  escru- 
pulosidad con  que  procede.  Lo  de  ser  una  apología  de  Pablo  sería  una  con- 
secuencia que  Lucas  tiene  derecho  a  sacar  de  los  hechos,  pero  no  de  he- 
chas inventados  con  un  fin  tendencioso,  cosa  que  se  opondría  a  la  objeti- 
vidad que  exige  el  fin  principal  de  si;  obra,  sino  de  hechos  históricos, 
realmente  acaecidos. 

Añadamos  aún  otra  observación.  Hay  entre  los  acatólicos  bastantes 
autores,  como  W.  Weiss,  A.  Harnak,  E.  Meyer,  etc.,  que  reconocen  un 
gran  valor  histórico  al  libro  de  los  Hechos,  pero  excluyen  de  esa  "histori- 
cidad" los  milagros  — deformación  legendaria  de  hechos  naturales —  res- 
pecto de  los  cuales  Lucas  no  haría  sino  aceptar  la  creencia  general.  Re- 
ferente a  esta  limitación,  baste  decir  que  está  hecha  no  en  virtud  de 
razones  históricas  objetivas  estudiadas  en  cada  caso,  sino,  usando  una 
terminología  de  Ricciotti,  en  virtud  del  "dogma  laico"7,  al  negar  a  "priori 
la  posibilidad  de  cualquier  hecho  milagroso.  Admitida  la  posibilidad  del 

7.    Cf.  G.  Ricciotti,  Pablo  Apóstol  (Madrid,  1950),  p.  109. 
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orden  sobrenatural  — cosa  naturalmente  que  no  vamos  ahora  a  tratar  de 
demostrar —  no  creemos  que  haya  ya  motivo  alguno  para  tal  limitación. 
Creyente  convencido  y  escribiendo  para  confirmar  a  otros  en  la  fe,  Lucas 
no  desechará  de  su  libro  las  intervenciones  divinas,  pero  esa  misma  fe 
le  impone  el  deber  de  no  presentar  a  sus  lectores  sino  cosas  verdaderas 
y  hechos  bien  comprobados. 

Esto  supuesto,  el  plan  de  nuestro  trabajo  queda  claro :  examinar 
cuidadosamente  el  libro  de  los  Hechos  tratando  de  recoger  todos  aquellos 
datos  que  puedan  ayudarnos  a  conocer  cuál  era  la  idea  que  tenían  de  la 
"Iglesia"  aquellos  primitivos  cristianos,  que  tan  cerca  estaban  aún  de 
Cristo,  a  quien  muchos  habían  conocido  y  tratado  personalmente. 


I.    LA  NUEVA  COMUNIDAD  QUE  NACE  EN  JERUSALEN 

Poco  antes  de  subir  a  los  cielos,  Cristo  había  dado  a  sus  Apóstoles  la 
orden  de  no  apartarse  de  Jerusalén  hasta  después  de  haber  recibido  el 
Espíritu  Santo  (1,  4.  8).  Allí  se  han  ido  reagrupando  aquellos  de  sus  dis- 
cípulos que  han  creído  en  la  resurrección  del  Maestro  y  en  su  calidad  de 
enviado  de  Dios.  Expresamente  se  nos  dice  que  los  reunidos  eran  unos 
120  (1,  15).  Y  en  primera  línea  los  Once,  discípulos  de  siempre,  a  quienes 
el  Maestro  había  señalado  con  distinciones  especiales.  Están  "perseveran- 
tes en  la  oración"  (1,  14),  esperando  la  promesa  del  Maestro.  La  bajada 
del  Espíritu  Santo  en  Pentecostés  y  el  discurso  de  Pedro  presentándose 
en  público  señalan  el  comienzo  de  la  historia  de  la  Iglesia  8. 

A  ese  grupo  de  los  120  pronto  se  irán  añadiendo  más.  En  el  mismo  día 
de  Pentecostés,  a  raíz  del  primer  discurso  de  Pedro,  se  convierten  unos 
3.000  (2,  41),  entre  los  que  sin  duda  habría  también  judíos  helenistas  o  de 
la  diáspora,  con  residencia  o  de  paso  en  Jerusalén  (cf.  2,  8-11).  De  mo- 
mento los  nuevos  convertidos  son  todos  de  raza  israelita  o,  al  menos, 
incorporados  al  judaismo  como  prosélitos  (cf.  2,  10;  6,  5),  y  a  ellos  parece 
que  únicamente  se  ha  dirigido  la  predicación.  Es  más,  todo  hace  suponer 
que  los  nuevos  convertidos,  entre  los  que  expresamente  se  señalan  "gran 
multitud  de  sacerdotes"  (6,  7),  seguían  observando  fielmente  los  ritos  y 
costumbres  mosaicas  (cf.  2,  46;  3,  1;  11,  2;  15,  20;  21,  20-24). 


8.  Esto  en  nada  prejuzga  la  cuestión  de  cuál  fue  el  momento  preciso  en  que  se 
fundó  la  Iglesia.  Sobre  ello  disputan  los  teólogos.  Parece  que  el  acto  realmente  funda- 
cional fue  aquel  en  que  Cristo  consumó  el  sacrificio  de  la  cruz,  y  en  este  sentido  parece 
hablar  Pío  XII  en  la  "Mediator  Dei",  al  afirmar  que  Cristo  "Ecclesiam  suam  colum- 
nam  veritatis  ac  gratiae  dispensatricem  constituit,  suoque  crucis  sacrificio  fundavit, 
consecravit  et  aeternaliter  stabilivit"  (AAS,  39  [1947]  p.  527).  Claro  que  eso  no  obsta 
para  que  podamos  hablar  de  fundación  incoada,  ya  desde  el  principio  de  la  vida  pú- 
blica de  Cristo,  al  elegir  los  Apóstoles,  al  instituir  el  Primado,  etc.,  y  de  fundación 
consuanada,  solamente  a  partir  de  Pentecostés,  cuando  el  Espíritu  iSanto,  alma  de  la 
Iglesia,  desciende  sobre  ella  para  darle  vida  y  ponerla  en  movimiento. 
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Sin  embargo,,  debido  sobre  todo  a  los  judíos  helenistas  que  se  habían 
convertido,  no  tarda  en  venir  el  choque  con  el  judaismo.  También  a  los 
Apóstoles,  de  procedencia  palestinense,  se  les  había  perseguido  (cf.  4,  1-3; 
5,  17-18),  pero  era  cosa  del  Sanedrín,  que  no  quería  que  hablasen  en  nom- 
bre de  Jesús ;  el  pueblo,  por  el  contrario,  los  aplaudía  y  tenía  en  gran 
estima  (5,  13)  e  incluso  en  el  Sanedrín  les  defendió  públicamente  uno  de 
sus  miembros  (5,  34-39).  Ahora  la  cosa  va  a  cambiar.  Es  el  pueblo  judío 
en  bloque,  como  tal,  el  que  declarará  la  guerra.  Y  la  razón  es  porque 
esos  judíos  helenistas  convertidos,  cuyo  portavoz  podemos  ver  en  Este- 
ban, no  eran  ya,  a  lo  que  parece,  tan  celosos  de  la  observancia  de  la  Ley 
mosaica  como,  los  de  procedencia  palestinense.  Estos,  según  explícito  tes- 
timonio de  los  Hechos,  seguían  muy  observantes  del  mosaísmo  (cf.  11,  2 ; 
21,  20-24),  al  paso  de  que  a  aquéllos  se  les  acusa  de  haber  proferido  pa- 
labras contra  el  Templo  y  contra  la  Ley  (6,  11-14),  dos  cosas  que  son  la 
base  del  nacionalismo  judío,  que  luego  se  alegarán  también  contra  San 
Pablo  (21,  28),  y  en  parte  habían  sido  ya  alegadas  contra  Cristo  (Me.  14, 
58).  Aunque  en  las  acusaciones  haya  su  parte  de  exageración  a  fin  de 
impresionar  más  a  las  turbas,  no  hay  duda  que  son  reveladoras,  pues  al 
paso  que  se  lanzan  furiosos  contra  Esteban  (7,  54-60)  y  desencadenan 
una  persecución  contra  la  Iglesia  (8,  1),  todo  hace  suponer  que  esa  perse- 
cución fue  dirigida  contra  los  judío-cristianos  helenistas,  que  hubieron 
de  dispersarse  y  salir  de  la  ciudad,  y  no  contra  los  judío-cristianos  pa- 
lestinenses,  que  pudieron  permanecer  libremente  en  Jerusalén  (8,  1)  9. 

Con  esta  dispersión  la  comunidad  cristiana,  reducida  hasta  entonces 
a  la  zona  de  Jerusalén,  va  a  extenderse  a  otras  regiones.  Expresamente 
s«  dice  que  los  perseguidos  "se  dispersaron  por  las  regiones  de  Judea  y 
Samaría...  e  iban  por  todas  partes  predicando,  el  evangelio"  (8,  1-4).  Con 
esto,  lo  que  parecía  ser  un  mal,  resulta  ser,  en  los  planes  de  Dios,  un 
gran  bien ;  la  pequeña  comunidad  nacida  en  Jerusalén  comienza  a  ex- 
tenderse por  el  mundo.  A  poco  se  hablará  de  discípulos  en  Samaría  (8, 
12,  25),  en  Damasco  (9,  19),  en  Lida  (9,  32),  y  en  otras  ciudades,  hasta 


9.  El  texto  dice  simplemente  que  "todos,  a  excepción  de  los  Apóstoles,  se  disper- 
saron...", pero,  atendido  el  contexto,  parece  que  ese  "todos"  es  una  locución  hiperbó- 
lica (cf.  Mt.  3,  5;  Me.  1,  33),  con  referencia  a  los  judío-cristianos  helenistas  del  grupo 
y  manera  de  pensar  de  Esteban.  Así  se  explica  por  qué  los  Apóstoles  puedan  quedar 
en  Jerusalén,  y  aparezcan  luego  actuando  libremente  (8,  14;  11,  2).  Ni  es  creíble  que 
los  Apóstoles  hubieran  podido  quedar  solos  en  Jerusalén,  si  "todos"  los  otros  cristia- 
nos hubiesen  sido  expulsados.  Si  se  hace  mención  explícita  de  los  Apóstoles,  parece  ser 
porque  Lucas  quiso  hacer  constar  que  todos  los  Apóstoles  quedaron  en  Jerusalem. 

Dentro  mismo  del  judaismo,  los  helenistas,  judíos  nacidos  en  tierra  extranjera,  eran 
tenidos  por  los  de  Palestina  en  menos  estima  que  los  nacidos  en  la  Tierra  Santa.  Estos, 
cuya  lengua  materna  era  el  arameo,  leían  la  Biblia  en  hebreo  en  sus  Sinagogas,  mien- 
tras que  los  helenistas,  que  también  disponían  de  sinagogas  en  Jerusalén,  la  leían  en 
griego.  Había,  entre  unos  y  otros,  cierto  distanciamiento  y  como  división.  Y  esta  divi- 
sión seguirá  teniendo  sus  brotes  dentro  de  la  Iglesia,  como  veremos  tan  claramente  en 
la  escena  de  los  diáconos  (6,  1-6). 
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el  punto  que  pueda  decir  San  Lucas:  "Por  toda  Judea,  Galilea  y  Sama- 
ría, la  Iglesia  gozaba  de  paz  y  se  fortalecía  y  andaba  en  el  temor  del 
Señor,  llena  de  los  consuelos  del  Espíritu  Santo"  (9,  31).  En  este  tiempo 
y  coyuntura  fue  cuando  tuvo  lugar  la  conversión  del  eunuco  etíope  (8,  26- 
40)  y  la  de  Saulo,  el  gran  perseguidor,  que  con  tanto  detalle  se  cuenta 
en  los  Hechos  (9,  1-30;  22,  4-16;  26,  9-18). 

Mas  hay  un  dato  que  no.  debemos  olvidar,  y  es  que  la  predicación,  en 
este  período  de  la  Iglesia,  se  continuaba  haciendo  exclusivamente  a  los 
judíos.  Expresamente  lo  dice  San  Lucas :  "Los  que  con  motivo  de  la  per- 
secución suscitada  por  lo  de  Esteban  se  habían  dispersado,  llegaron  hasta 
Fenicia,  Chipre  y  Antioquía,  no  predicando  la  palabra  más  que  a  los 
judíos"  (11,  19).  Ni  hace  dificultad  la  predicación  en  Samaría  (8,  4-25) 
o  la  conversión  del  eunuco  etíope  (8,  26-40),  pues  los  samaritanos,  aunque 
enemigos  de  los  judíos  (cf.  Le.  9,  53;  Joh.  4,  9),  estaban  íntimamente 
ligados  a  ellos  por  razones  de  origen,  y  se  gloriaban  de  observar  la  Ley  de 
Moisés  y  de  ser  sus  seguidores.  Y  en  cuano  al  etíope,  que  viene  a  adorar 
a  Jerusalén  (8,  27),  todo  hace  suponer  que  se  trata  de  un  judío  o  al  me- 
nos de  un  prosélito. 

Fue  en  Antioquía  donde  la  cosa  va  a  cambiar,  dándose  un  paso  deci- 
sivo para  la  historia  del  cristianismo.  También  lo  dice  expresamente  San 
Lucas:  "Había  entre  los  dispersados  "hombres  de  Chipre  y  de  Cirene, 
que  llegando  a  Antioquía  predicaron  también  a  los  griegos,  anunciando 
al  Señor  Jesús"  (11,  20).  No  está  claro  en  el  relato  de  Lucas,  si  estos  de 
los  dispersados  que  "predican  a  los  griegos"  constituyen  una  misión  pos- 
terior y  distinta  a  la  de  los  que  sólo  "predicaban  a  los  judíos"  (11,  19). 
Bien  puede  ser  que  sí,  pero  bien  puede  ser  también  que  se  trate  del  mis- 
mo grupo  de  "dispersados",  entre  los  que  algunos,  de  espíritu  más  uni- 
versalista, se  decidieron  a  extender  su  predicación  también  a  los  gentiles. 
Lo  que  sí  parece  cierto  es  que  algo  antes  había  tenido  ya  lugar  la  con- 
versión de  Cornelio  ,el  centurión  gentil  que  residía  en  Cesárea,  y  a  quien 
Pedro,  no  sin  cierta  repugnancia  10,  había  bautizado  ante  un  mandato  ex- 


10.  Siempre  ha  llamado  la  atención  esta  dificultad  de  Pedro  para  admitir  a  los 
gentiles  en  la  Iglesia,  siendo  así  que  Cristo  en  varias  ocasiones  y  de  varias  maneras 
había  dicho  que  todas  las  naciones  estaban  llamadas  a  formar  parte  de  su  reino 
(cf.  Mt.  8,  11;  Me.  16,  15-16;  Joh.  10,  16;  Act.  1,  8).  Tanto  más,  que  el  mismo  Pe- 
dro, en  sus  discursos,  supone  esta  misma  verdad,  al  afirmar  que  la  salud  mesiánica  está 
destinada  no  sólo  a  los  judíos,  sino  también  "a  los  que  están  lejos"  (2,  38)  o,  como 
dice  en  otro  discurso,  a  los  judíos  "en  primer  lugar"  (3,  26),  con  lo  que  da  a  entender 
que  también  está  destinada  a  otros,  es  decir,  a  los  gentiles. 

Algunos  creen  explicar  todo  diciendo  que  Pedro  ya  estaba  en  ello,  pero  esperaba 
el  mandato  divino  para  dar  comienzo  a  esta  admisión.  Lia  misma  expresión  "en  primer 
lugar"  parece  insinuarlo.  Pedro  estaría  esperando  a  que  los  judíos,  con  su  obstinación, 
colmasen  la  medida,  y  era  Dios  quien  tenía  que  indicar  cuándo  había  llegado  ese  mo- 
mento. Sin  embargo,  no  creemos  que  esa  expresión,  usada  también  varias  veces  por 
San  Pablo  (Act.  13,  46;  Kom.  1,  16;  2,  9-10),  haya  de  interpretarse  en  ese  sentido. 
Su  significación  parece  ser  simplemente  la  de  que  el  don  del  Evangelio  debía  ser 
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preso  y  terminante  del  cielo  (10,  13-48;  11,17).  De  hecho,  en  la  narra- 
ción de  Lucas,  se  pone  antes  lo  de  Cornelio,  y  ningún  motivo  hay  para 
negar  valor  cronológico  a  la  narración ;  tanto  más,  que  las  palabras  de 
Pedro  en  el  Concilio  de  Jerusalén :  "Determinó  Dios  que  por  mi  boca 
oyesen  los  gentiles  la  palabra  del  Evangelio"  (15,  7),  claramente  dan  a 
entender  que  fue  él  quien  primero  predicó  el  Evangelio  a  los  gentiles.  La 
conversión,  pues,  de  Cornelio  y  su  admisión  en  la  Iglesia  por  Pedro,  he- 


ofrecido  primero  a  Israel,  la  nación  depositaría  de  las  promesas  mesiánicas,  como 
aconsejaba  el  ejemplo  de  Jesús  (cf.  Mt.  10,  6;  Me.  7,  27),  y  como  será  práctica  cons- 
tante de  iS.  Pablo,  incluso  después  que  dicho  evangelio  se  predicaba  ya  públicamente 
a  los  gentües  (cf.  13,  5.  46;  14,  1;  16,  13;  17,  2.  10.  17;  18,  4,  9;  9,  8;  28,  17.  23). 

Además  el  contexto  mismo  excluye  en  nuestro  caso  esa  interpretación.  Pedro,  al 
recibir  la  visión  del  cielo,  reacciona  bruscamente  en  contra  de  esa  admisión  de  los 
gentiles  (10,  14.  28).  Es  a  posteriori,  es  decir,  después  de  la  visión  tenida  y  del  escla- 
recimiento que  de  esa  visión  recibe  con  el  relato  de  Cornelio,  cuando  exclama:  "In 
veritate  comperi  (ett'  áXrjBeíocq  K<xrocA.a^i(3ávoti.aL)  quia  non  est  personarum  accep- 
tor  Deus"  (10,  34).  Cierto  que  el  verbo  KorTCXÁ.cx^i.pávo^iai  dentro  del  sentido  general 
de  "mente  aprehenderé",  o  entender,  puede  matizar  su  significado  como  (fijar  actual- 
mente la  atención  en  lo  ya  de  antemano  sabido".  Tal  parece  ser  el  sentido  en  Act.  4,  13: 
"Atendiendo  a  que  eran  hombres  sin  letras...".  Pero  puede  también  usarse  en  el  sen- 
tido de  "adquirir  un  conocimiento  que  de  antemano  no  teníamos",  como  parece  tomarse 
en  Act.  25,  25:  "Comprendí  (a  lo  largo  del  proceso),  que  nada  digno  de  muerte...". 
Son  los  dos  únicos  lugares,  además  del  discutido,  en  que  San  Lucas  usa  este  verbo. 
Pues  bien,  creemos  que  para  el  caso  de  Pedro,  el  contexto  pide  claramente  el  segundo 
significado,  diado  que  en  un  principio  Pedro  se  opone  (10,  14.  28),  y  al  justificarse  en 
Jerusalén  de  por  qué  había  obrado  así,  supone  que  fueron  las  intervenciones  de  Dios 
las  que  le  hicieron  cambiar  (11,  5-17). 

El  modo,  pues,  de  compaginar  esa  oposición  para  admitir  a  los  gentiles  con  el 
conocimiento  que  demuestra  tener  de  la  universalidad  de  la  salud  mesiánica,  ha  de 
buscarse  por  otro  camino.  Creemos  que,  en  una  vista  de  conjunto,  los  textos  son  sufi- 
cientemente claros  para  encontrar  una  explicación.  Tengamos  en  cuenta  que  ya  en 
el  Antiguo  Testamento  había  profecías  de  índole  universalista,  anunciando  que  judíos 
y  gentiles  formarían  un  solo  pueblo  bajo  la  dirección  del  Mesías  (Is.  2,  2-4;  49,  1-6; 
Ioel  2,  28;  Am.  9,  12;  Mich.  4,  1).  Los  judíos  que,  como  es  obvio,  conocían  perfecta- 
mente esas  profecías,  las  interpretaban  siempre  en  el  sentido  de  que  los  gentiles  ha- 
bían de  sujetarse  a  la  circuncisión  y  observur  la  ley  mosaica.  Ellos  eran  el  pueblo 
único,  superior  a  todos  los  otros,  a  quienes  podían  sí  recibir  en  su  seno,  pero  sólo  en 
la  medida  en  que  consintiesen  renunciar  a  su  nacionalidad  para  hacerse  judíos  reli- 
giosa y  nacionalmente.  Y  esta  mentalidad  seguía,  aún  después  de  su  conversión  a  Cristo. 
Para  un  judío,  todo  incircunciso  por  muy  simpatizante  que  fuera  con  el  judaismo,  como 
era  el  caso  de  Cornelio  (10,  2.  22),  era  considerado  como  impuro,  con  el  que  no  se 
podía  comer  a  la  misma  mesa.  Y  ésta  era  la  idea  que  seguía  teniendo  Pedro  hasta  la 
visión  divina  cuando  lo  de  Cornelio  (10,  14.  28),  la  que  tenían  los  fieles  de  Jerusalén 
(11,  3),  y  la  que  bastante  tiempo  más  tarde,  cuando  las  cosas  ya  estaban  claras,  que- 
rían seguir  manteniendo  algunos  judío-cristianos,  que  logran  incluso  intimidar  a  Pedro 
(Qál.  2,  12). 

A  cambiar  esa  mentalidad  viene  precisamente  la  visión  celeste  a  Pedro:  que  pres- 
cinda de  esos  escrúpulos  de  pureza  legal,  pues  "lo  que  Dios  ha  purificado,  no  ha  de 
llamarse  impuro"  (10,  15,  28).  En  el  Concilio  de  Jerusalén,  Pedro  concretará,  aludiendo 
a  esta  visión,  que  es  "por  la  fe"  como  Dios,  sin  necesidad  de  la  circuncisión,  ha  pu 
rificado  el  corazón  de  los  paganos. 
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oho  al  que  el  mismo  Lúeas  concede  sin  duda  gran  importancia,  dada  la 
extensión  y  pormenores  con  que  lo  cuenta,  habría  sido  el  punto  de  partida 
para  esta  nueva  orientación  que  en  Antioquía  comienza  a  darse  a  la  pre- 
dicación del  Evangelio.  No  se  dice,  es  verdad,  que  los  predicadores  de 
Antioquía,  al  decidirse  a  dar  ese  paso,  hubiesen  tenido  noticia  de  la  con- 
versión de  Cornelio,  pero  ello  parece  evidente,  pues  el  hecho  había  tenido 
enorme  repercusión  (cf.  11,  1-2),  y  la  manera  de  expresarse  de  Pedro  en 
el  Concilio  de  Jerusalén  así  lo  aconseja. 

En  Antioquía  se  logra  gran  número  de  conversiones  entre  los  gentiles 
(11,  21),  trabajando  allí  por  espacio  de  un  año  Bernabé  y  Saulo  (11,  25- 
26).  El  éxito  es  tal  que,  desde  este  momento,  el  centro  de  gravedad  de  la 
nueva  religión,  hasta  entonces  en  Jerusalén,  puede  decirse  que  comien- 
za a  trasladarse  a  Antioquía.  Aquí  surge  en  toda  su  crudeza  la  cuestión 
de  las  observaciones  mosaicas  (15,  1-2)  que  resolverá  el  Concilio  de 
Jerusalén  (15,  6-29),  y  de  aquí  partirán  las  grandes  expediciones  apos- 
tólicas de  Pablo  por  Asia  Menor  y  Europa,  que  dan  ya  un  carácter  ple- 
namente universal  a  la  nueva  religión,  con  comunidades  cristianas  flo- 
recientes en  las  principales  ciudades  del  imperio  (13,  1-21,  19).  El  pe- 
queño grupo  que  comenzó  modestamente  en  Jerusalén  se  ha  extendido 
por  el  mundo. 

No  nos  interesa  seguir  en  detalle  la  marcha  ascendente  de  esta  ex- 
pansión. Para  nuestro  propósito  basta  lo  dicho.  Ahora  profundicemos  un 
poco  más,  en  vista  de  conjunto  sobre  esas  comunidades  cristianas. 

Una  cosa  comenzaremos  haciendo  notar,  y  es  que  esas  comunidades, 
en  Judea,  en  Samaría,  en  el  mundo  gentil,  no  se  consideran  como  or- 
ganismos independientes  y  aislados,  sino  como  algo  que  forma  parte  de 
un  todo,  sumisos  todos  a  las  enseñanzas  de  los  Apóstoles,  a  quienes 
consideran  como  testigos  auténticos  de  la  doctrina  de  Cristo.  Sus  miem- 
bros no  son  simplemente  miembros  de  la  comunidad  de  Jerusalén  o  de 
la  de  Antioquía  o  de  la  de  Efeso,  sino  que  todos  juntos,  sea  cualquiera 
la  comunidad  local  a  que  pertenezcan,  forman  el  pueblo  elegido  (15,  14), 
los  componentes  de  ese  reino  mesiánico,  que  Cristo  anuncia  como  in- 
minente desde  los  primeros  días  de  su  ministerio  (Mt.  4,  17 ;  Me.  1,  15 ; 
Le.  4,  43),  y  que  ya  antes  había  sido  anunciado  repetidas  veces  por  los 
profetas  (Is.  2,  2-4;  Ier.  31,  31-34;  Mich.  4,  1-3;  Zach.  8,  20-23).  Los 
Apóstoles  y  primeros  cristianos  conscientes  de  que  Jesús  de  Nazaret  era 
el  Mesías  (1,  22-26;  3,  13-26;  4,  27-30;  8,  5 ;  9,  22),  eran  también  cons- 
cientes de  que  estaban  llevando  a  cabo  la  instauración  de  ese  reino  (8, 
12;  19,  8;  20,  25;  28,23).  El  mismo  Jesús,  poco  antes  de  la  Ascensión, 
al  ser  preguntado  por  los  Apóstoles,  ilusionados  aún  con  el  reino  tempo- 
ral, si  por  fin  iba  ya  a  restablecer  el  "reino  de  Israel",  da  una  respuesta 
que,  por  lo  que  a  nuestra  cuestión  se  refiere,  no  deja  lugar  a  duda :  "No 
os  toca  a  vosotros  conocer  los  tiempos  ni  los  momentos  que  el  Padre 
ha  fijado...,  pero  recibiréis  la  virtud  del  Espíritu  Santo  y  seréis  mis  tes- 
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tigos  en  Jerusalén,  en  toda  la  Judea,  en  Samaría  y  hasta  los  extremos 
de  la  tierra"  (1,  7-8),  es  decir,  el  tiempo  del  pleno  restablecimiento  del 
reino  mesiánico  es  de  la  sola  competencia  del  Padre;  lo  que  a  vosotros 
toca,  dentro  de  esa  ignorancia,  es  trabajar  en  la  instauración  .de  ese 
"reino",  presentándoos  como  testigos  de  los  hechos  y  enseñanzas  mías, 
primero  en  Jerusalén,  luego  en  toda  Palestina  y,  por  fin,  en  medio  de 
la  gentilidad. 

Por  eso,  una  vez  que  descendió  sobre  ellos  el  Espíritu  Santo,  Pedro 
y  los  Once  se  presentan  en  público  anunciando  que  los  tiempos  mesiá.- 
nicos  profetizados  por  Joel  han  comenzado  ya  y  que  Jesús  de  Nazaret, 
a  quien  habían  dado  muerte  en  cruz,  es  el  Mesías,  y  que  ellos  son  tes- 
tigos de  tales  verdades,  por  lo  que  todos  deben  creer  en  el  único  Salvador 
dado  por  Dios  y,  mediante  esta  fe,  alcanzar  el  perdón  de  los  pecados  y 
el  don  del  Espíritu  Santo  (2,  14-38).  Y  este  "testimonio"  es  el  que  segui- 
rán dando  constante  y  machaconamente  en  su  predicación  por  Judea, 
Samaría  y  el  mundo  todo,  contribuyendo  así  a  la  instauración  del  reino 
mesiánico  (ef.  3,  13-26;  4,  10-12;  5,  29-32;  7,  52;  8,  1-2;  10,  36-43;  11, 
20;  13,  25-41  17,  31). 

Es  muy  probable  que  a  esto  se  deba,  como  afirmación  de  su  carácter 
"mesiánico",  el  que  esta  comunidad  haya  comenzado  a  darse,  con  pre- 
ferencia a  cualquier  otro,  el  título  de  "iglesia"  (5,  11 ;  8,  3;  9,  31),  o  tam- 
biné  "iglesia  de  Dios"  (20,  28),  expresión  esta  última  muy  usada  por  San 
Pablo  (1  Cor.  1,  2;  10,  32;  11,  16;  15,  9;  2  Cor.  1,  1;  Gal.  1,  13;  1  Thes. 
2,  14;  2  Thes.  1,  4).  En  efecto,  es  frecuente  en  la  Biblia  considerar  la  co- 
munidad que  sale  de  Egipto  como  la  comunidad  ideal,  tipo  de  la  comu- 
nidad mesiánica,  que  no  será  sino  una  reproducción  de  aquélla.  Una 
confirmación  de  que  tal  era  la  creencia  popular  podemos  verla  en  2  Mach. 

2,  7-8.  En  los  mismos  profetas  los  tiempos  mesiánicos  son  pintados  fre- 
cuentemente con  colores  de  la  comunidad  del  desierto  (cf.  Is.  40,  3-5 ; 
Os.  2,  16,  25;  Eccli.  36,  13-16).  Y  en  los  Evangelios,  la  predicación  de  la 
buena  nueva  comienza  con  Juan  Bautista  en  el  desierto,  haciendo  ex- 
presamente notar  que  con  ello  se  da  cumplimiento  a  la  profecía  de  Isaías 
que  habla  del  nuevo  paso  por  el  desierto  en  los  tiempos  mesiánicos.  (Mt. 

3,  1-3;  Me.  1,  1-4;  Le.  3,  2-6).  También  S.  Pablo,  refiriéndose  a  los  acon- 
tecimientos del  desierto,  dice  que  eran  tipo  de  las  realidades  cristianas, 
viendo  en  aquella  comunidad  representada  típicamente  la  cristiana  (1 
Cor.  10,  1-11).  Es  la  idea  que  recoge  S.  Ireneo  cuando  dice:  "Universa 
enim  quae  ex  Aegypto  profectio  fiebat  populi  a  Deo,  typus  et  imago  fuit 
profectionis  Ecclesiae,  quae  erat  futura  ex  gentibus" 11.  Nada,  pues,  ten- 
dría de  extraño  que  la  primitiva  comunidad  judío-cristiana,  que  respira- 
ba esta  atmósfera  y  se  consideraba  como  la  comunidad  "mesiánica",  se 
aplicase  tipológicamente  rasgos  de  la  comunidad  del  desierto  y  comenzase 


11.    Iren.,  Adv.  haer.  4,  30  PG  7,  1067. 
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a  denominarse  "iglesia"  o  "iglesia  de  Dios",  que  era  el  término  con  que 
en  los  LXX  suele  designarse  aquella  comunidad  (Deut.  4,  10;  9,  10;  23, 
2-4;  31,  30),  y  que  el  mismo  S.  Esteban  recoge  en  su  discurso  (7,  38), 
mientras  establece  un  parangón  entre  Moisés  y  Cristo,  rechazados  ambos 
por  su  pueblo,  y  ambos  también  constituidos  por  Dios  jefes  y  salvado- 
res 12. 

Sea  de  esto  lo  que  fuere,  lo  cierto  es  que  el  término  "iglesia",  que  en 
los  LXX  suele  corresponder  al  hebreo  "qahal"  y  se  toma  casi  siempre, 
con  muy  pocas  excepciones,  en  sentido  de  asamblea  religiosa,  es  el  tér- 
mino con  que  comienza  a  designarse  la  comunidad  cristiana,  sea  en  su 
sentido  universal  (5,  11 ;  8,  3 ;  9,  31 ;  20,  28),  sea  en  sentido  de  iglesia  local 
(8,  1;  11,22;  13,  1;  14,  27;  15,41).  El  empleo  de  este  término,  por  lo 
demás,  lo  ponen  ya  los  Evangelios  en  boca  de  Jesucristo  (Mt.  16,  18; 
18,  17),  aunque  sería  difícil  concretar  qué  término  arameo  usaría  el  Señor. 
Lo  que  sí  parece  claro  es  que  Jesucristo  presenta  a  su  "iglesia"  como 
única  y,  por  tanto,  universal13. 


12.  Cf.  L.  Cerfaux,  La  Theologie  de  l'Eglise  suivant  S.  Paul  (Paris,  1948),  69-88. 

13.  Se  ha  discutido  mucho  sobre  cuál  fue  entre  los  primeros  cristianos,  la  signifi- 
cación primaria  y  más  antigua  del  término  "iglesia",  si  la  de  sentido  universal  o  la  de 
sentido  local.  P.  Batiffol,  y  con  él  muchos  otros  autores,  sostienen  que  "el  lenguaje 
cristiano  procedió  de  lo  concreto  a  lo  abstracto,  y  que  el  nombre  "iglesia",  después  de 
haber  significado,  como  el  nombre  "sinagoga",  una  cosa  local,  pasó  a  expresar  otra 
realidad,  otra  unidad,  de  que  los  fieles  tenían  cabal  idea"  (La  Iglesia  primitiva  y  el 
Catolicismo,  Barcelona,  1912,  p.  53).  En  el  mismo  sentido  se  expresa  el  P.  J.  Pérez 
de  Urbel:  En  la  mente  de  Pablo  "va  surgiendo  ya  la  idea  de  una  Iglesia  grande,  que 
sería  la  unión  de  todas  las  iglesias.  Hasta  ahora  esta  palabra  ha  significado  únicamente 
la  comunidad  local,  el  grupo  de  hermanos,  que  se  reúne  en  cada  ciudad,  organizados 
en  un  cuerpo  a  semejanza  de  la  ciudad  misma.  Pero  el  Apóstol  de  Tarso  tiene  ya  la 
clara  idea  de  una  sociedad  de  hermanos  diseminados  por  todo  el  mundo,  y  con  verda- 
dero instinto  filosófico  busca  el  término  apropiado  a  esa  nueva  idea.  No  quiere  innovar ; 
la  palabra  "Iglesia"  se  le  impone..."  (San  Pablo,  Madrid,  1954,  p.  116). 

Sin  embargo,  en  conformidad  con  lo  que  decimos  en  el  texto,  nos  inclinamos  más 
bien  a  creer  que  su  acepción  primera  fue  la  de  sentido  universal,  denotando  el  conjunto 
de  todos  los  fieles  cristianos,  que  constituían  el  "nuevo  pueblo  de  Dios"  (cf.  Act.  15,  14), 
o  el  "Israel  Dei",  como  dirá  San  Pablo  en  Gál.  6,  16.  Las  mismas  expresiones  del  Act. 
2,  47  y  13,  48:  "Cada  día  el  Señor  , iba  incorporando  a  la  comunidad  los  que  habían 
de  ser  salvos...,  cuantos  estaban  destinados  a  la  vida  eterna",  suponen  claramente  esa 
idea  de  "unidad  universal"  que  constituían  los  cristianos,  a  quienes  se  asegura  la 
"salud"  en  el  día  del  juicio  (2,  21;  4,  12),  y  en  la  que  se  entraba  por  la  fe  y  el  bautis- 
mo (1,  38-39).  Viene  bien  a  este  propósito  lo  que  dice  el  P.  Daniélou,  de  que  en  la 
teología  judío-cristiana,  que  fue  la  de  los  primitivos  tiempos  de  la  Iglesia,  la  doctrina 
de  la  "iglesia"  ocupó  siempre  un  lugar  preferente,  mas  que  después  en  la  época  pa- 
trística y  medieval  en  que  pasó  a  la  mariologia  mucha  de  la  atención  que  al  principio 
se  dio  a  la  eclesiología.  Y  añade  que  la  razón  de  ser  de  esa  importancia  parece  que  no 
es  sino  consecuencia  del  puesto  capital  que  tenía  ya  en  el  pensamiento  bíblico  el  pueblo 
de  Dios  en  cuanto  realidad  teológica,  considerando  a  Israel  como  "esposa  de  Yaveh", 
"viña  del  Señor",  "ciudad  del  Altísimo",  etc.  (J.  Daniélou,  Théologie  du  judeo-chris- 
tianisme,  Tournai,  1957,  p.  317). 


[11] 


112 


LORENZO  TURRADO  Y  TURRADO,  PBRO. 


Los  miembros  de  esta  comunidad  o  "iglesia"  primitiva  se  conocen  en- 
tre sí  con  el  nombre  de  "creyentes"  (2,  44;  4,  32;  5,  14;  18,  27;  19,  18; 
21,  20),  "discípulos"  (6,  1-2;  9,  1.  10.  19.  25.  36.  38;  11,  29 ;  13,  52;  14,  22; 
15,  10;  16,  1;  18,  23.  27;  19,  1;  20,  1;  21,  4),  "hermanos"  (1,  15;  6,  3;  9, 
30;  11,  1;  12,  17;  15,  1.  23.  32.  41;  16,  2.  40;  17,  14;  18,  18.  27;  21,  7.  16; 
28,  14-15),  "santos"  (9,  13.  32.  41;  26,  10),  cuatro  nombres  que  expresan 
bien  a  las  claras  la  vida  íntima  de  esa  comunidad :  creyendo  en  Cristo, 
del  que  son  fervientes  discípulos,  viven  vida  de  hermandad,  separados 
del  mundo  para  dedicarse  al  Señor 14.  Difícilmente  podríamos  compendiar 
mejor  la  vida  de  esa  comunidad. 

Los  judíos  les  designan  con  el  nombre  de  "secta  de  los  Nazarenos" 
(24,  5.  14 ;  28,  22),  término  de  desprecio  (cf.  Joh.  1,  46 ;  7,  41),  derivado  del 
pueblo  en  que  se  había  criado  Jesús  (2,  22;  6,  14;  10,  38).  En  cuanto  a 
los  gentiles,  parece  que  en  un  principio  no  distinguían  a  los  cristianos 
de  los  judíos,  pero  al  extenderse  también  a  las  gentes  la  nueva  religión, 
no  debió  tardar  en  hacerse  corriente  el  nombre  de  "cristianos",  que  tuvo 
su  origen  en  Antioquía  (11,  26),  y  expresa  lo  que  para  los  no  judíos  era 
lo  más  notoriamente  específico  de  la  secta,  su  fe  en  el  Cristo,  es  decir, 
en  Jesús  considerado  como  Mesías.  Aunque  también  pudiera  ser,  y  pro- 
bablemente es  lo  más  verídico,  que  los  paganos  de  Antioquía  les  desig- 
naron con  el  nombre  de  "cristianos"  simplemente  porque  tomaron  el  tí- 
tulo de  "Cristo"  (Ungido)  como  un  nombre  propio.  Y  es  obvio  que  al  ver 
la  gran  amplitud  que  iba  tomando  el  nuevo  movimiento  religioso  (11,  24) 
bajo  el  nombre  de  Cristo,  los  designasen  así,  al  igual  que  habían  desig- 
nado a  otras  muchedumbres,  que  se  habían  reunido  bajo  otros  nombres. 
Ni  parece  probable  que  este  nombre  se  diese  solamente  a  los  fieles  de 
origen  gentil,  como  han  pretendido  algunos.  Lo  mismo  los  textos  de  los 
Hechos  (11,  26;  26,  28),  que  el  de  la  carta  de  S.  Pedro  (1  Petr.  4,  16), 
únicos  tres  lugares  en  que  aparece  este  nombre,  parecen  tener  clara- 
mente sentido  general. 

Está,  pues,  claro  que  desde  mediados  del  siglo  primero,  cuando  la  pre- 
dicación en  Antioquía,  los  seguidores  de  la  nueva  religión  fundada  por 
Cristo  son  ya  conocidos  ante  el  mundo  como  formando  una  sociedad 
particular  distinta  del  judaismo.  Esta  distinción,  radicalmente,  está  clara 
ya  desde  un  principio,  pues  desde  los  primeros  días  la  nueva  comunidad 
se  atribuye  una  misión  religiosa  independientemente  de  la  jerarquía  mo- 
saica, es  más,  en  contra  de  ésta,  por  lo  que  hubo  de  sufrir  graves  per- 
secuciones (2,  38-40;  3,  17-26;  4,  8-21;  5,  27-33;  6,  9-14;  8,  1-3).  Mientras 
el  judaismo  seguía  esiperando  al  Mesías,  la  nueva  comunidad  bajo  la 
dirección  de  los  Apóstoles,  como  punto  fundamental  de  su  fe,  afirma  que 
ya  ha  venido,  y  es  Jesús  de  Nazaret,  a  quien  ellos  crucificaron;  el  cual, 

14.  Se  les  llama  también  "los  del  camino"  (9,  2;  18,  25-26;  19,  9.  23;  22,  4;  23, 
14,  22),  es  decir,  los  que  siguen  el  nuevo  camino  de  "vida",  que  los  Apóstoles  tienen  que 
predicar  (5,  20;  11,  18;  13,  48),  y  de  la  que  Cristo  es  Caudillo  (3,  15). 
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como  dirá  San  Pedro,  aplicándole  una  cita  del  Salmo  117,  es  la  piedra 
rechazada,  que  se  hace  piedra  angular  del  nuevo  ediñeio  (4,  11;  cf. 
Rom.  5,  18;  1  Cor.  15,  22;  Eph.  2,  20).  Por  eso  los  judíos,  a  pesar  de  su 
fe  en  Dios  y  de  su  asistencia  a  los  cultos  del  Templo,  son  ya,  nos  dirá 
también  S.  Pedro,  "generatio  perversa"  (2,  40). 

Sin  embargo,  en  un  principio  estas  diferencias,  aunque  fundamenta- 
les, podían  muy  bien  ser  ignoradas  y  tenidas  por  insignificantes  ante  el 
mundo  gentil  (cf.  18,  15;  23,  29;  25,  19),  dado  que  la  nueva  religión  se 
predicaba  sólo  a  los  judíos,  y  para  los  que  se  convertían  la  Ley  y  el 
Templo  seguían  conservando  aún  todo  su  prestigio  (2,  46;  3,  1;  15,  5; 
21,  20).  Poco  a  poco,  a  partir  de  su  expansión  entre  los  gentiles,  las  cosas 
se  irán  aclarando,  El  mismo  S.  Pedro  dirá  públicamente  en  su  discurso 
del  Concilio  de  Jerusalén,  que  judíos  y  paganos  "son  salvados  del  mismo 
modo  por  la  gracia  de  Jesucristo"  (15,  11),  y  lo  mismo,  aunque  de  ma- 
nera más  gráfica,  dirá  S.  Pablo  en  su  carta  a  los  Gálatas:  "En  Cristo 
Jesús  ni  vale  la  circuncisión  ni  vale  el  prepucio,  sino  la  fe  actuada  por 
la  caridad"  (Gál.  5,  6).  No  importa  que  algunos  judío-cristianos,  apega- 
dos a  sus  tradiciones,  sigan  fieles  a  la  observancia  de  la  Ley  (21,  20), 
otros  muchos  no  dudarán  en  declararse  libres  cada  vez  que  el  interés 
de  las  almas  lo  reclama  (21,  21;  cf.  Gál.  2,  1-21).  Con  esto  la  distinción 
con  el  judaismo  se  hace  visible  y  clara,  sin  posible  lugar  a  confusión. 
Jamás  el  judaismo,  aun  en  tiempos  de  su  mayor  expansión  proselitista, 
pensó  en  una  sociedad  religiosa  universal,  derribado  el  muro  de  separa- 
ción con  los  gentiles  (Eph.  2,  14)  y  en  igualdad  de  derechos  con  ellos 15. 
Esto  fue  obra  del  cristianismo ;  y  Pablo,  a  quien  Dios  escogió  de  modo 
especial  para  esa  finalidad  (cf.  26,  16-18;  Gál.  2,  14),  será  su  más  de- 
cidido promotor. 

II.    VIDA  INTERNA  DE  LA  COMUNIDAD 

Refiriéndose  a  los  tiempos  mesiánicos,  dice  Jeremías  que  Dios  hará 
una  "alianza  nueva"  con  la  casa  de  Israel,  distinta  de  la  antigua,  y  que 
"escribirá  su  Ley  en  el  corazón  de  los  fieles...,  sin  que  éstos  tengan  que 
enseñarse  ni  exhortarse  unos  a  otros,  pues  todos  le  conocerán  desde  los 
pequeños  a  los  grandes"  (Jer.  31,  31-34).  Y  S.  Juan,  comparando  tam- 
bién ambos  Testamentos,  dice  que  "la  Ley  fue  dada  por  Moisés,  pero  la 
gracia  y  la  verdad  vinieron  por  Jesucristo"  (Joh.  1,  17). 

Se  alude  en  estos  textos  a  la  naturaleza  íntima  del  reino  mesiánico, 
que  será  un  reino  de  luz,  de  amor,  de  posesión  de  Dios  por  la  gracia,  un 
reino  esencialmente  espiritual.  El  mismo  Jesucristo  nos  dirá  que  su  ve- 
is. Cf.  P.  Batif^ol,  La  Iglesia  primitiva  y  el  catolicismo  (Friburgo  de  Br.,  1912), 
pp.  1-12;  J.  B.  Frey,  Le  juclmsme  á  Borne  aux  premier s  temps  de  l'Église,  en  "Bí- 
blica", 12  (1931)  129-56. 
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nida  al  mundo  ha  sido  para  "salvar  a  los  hombres  de  sus  pecados"  (Mt. 
1,  21;  Le.  19,  10),  y  "para  que  tengan  vida  y  vida  abundante"  (Joh.  10, 
10,  8,  12) .  En  el  sermón  de  la  montaña,  especie  de  resumen  de  su  pre- 
dicación, no  hará  sino  recalcar  este  aspecto  interno  y  espiritual  de  su 
reino  (Mt.  5,  3-7,  29). 

Pues  bien,  en  conformidad  con  lo  profetizado  y  anunciado  es  la  rea- 
lidad. La  Iglesia,  de  que  nos  hablan  los  Hechos,  tiene  un  carácter  esen- 
cialmente interno  y  espiritual16.  Es  lástima  que  a  veces,  al  tratar  de  ha, 
Iglesia  primitiva,  por  razones  de  apologética,  apenas  nos  fijemos  sino 
en  el  aspecto  externo  y  jurídico,  verdadero  también,  pero  no  único.  Ha- 
bría que  aplicar  el  conocido  aforismo,  que  usó  ya  Jesucristo:  "Haec  opor- 
tuit  faceré  et  illa  non  omittere"  (Mt.  23,  23).  Viene  aquí  muy  a  propó- 
sito lo  que  en  un  discurso  a  los  seminaristas  de  Roma,  el  24  de  junio  de 
1939,  dijo  Pío  XII:  "Equivocadamente  distinguen  algunos  entre  la  iglesia 
jurídica  y  la  iglesia  de  la  caridad.  No  es  así;  sino  que  esta  Iglesia,  ju- 
rídicamente fundada,  que  tiene  por  jefe  al  Romano  Pontífice,  es  también 
la  iglesia  de  Cristo,  la  iglesia  de  la  caridad  y  la  universal  familia  de  los 
cristianos"  17. 

Este  carácter  interno  lo  hace  resaltar  ya  claramente  S.  Pedro  en  los 
comienzos  mismos  de  la  historia  de  la  Iglesia,  al  responder  a  los  que 
compungidos  por  su  discurso  del  día  de  Pentecostés  le  preguntaban  sobre 
qué  debían  hacer.  La  respuesta  de  Pedro  es  tajante:  "Arrepentios  y  bau- 
tizaos en  el  nombre  de  Jesucristo  para  remisión  de  vuestros  pecados,  y 
recibiréis  el  don  del  Espíritu  Santo"  (2,  38).  Ahí  tenemos  brevemente  in- 
dicada la  naturaleza  del  reino  mesiánico  qne  Cristo  vino  a  fundar  y  que 
ellos,  los  Apóstoles,  comienzan  ahora  a  extender  por  el  mundo.  Nada  de 
reino  terreno,  como  antes  habían  soñado  (Mt.  16,  21-23;  20,  20-22;  Le. 
24,  21;  Act,  1,  6);  se  trata  simplemente  de  obtener  la  "salud"  (2,  21.  4.7; 
4,  12;  11,  14;  13,  26;  15,  11;  16,  17.  30-31),  y  esa  "salud"  incluye  la  re- 
misión de  los  pecados  y  el  don  del  Espíritu  o,  en  frase  equivalente  de  otro 
lugar,  "la  remisión  de  los  pecados  y  la  herencia  entre  los  santificados" 

16.  De  suyo,  si  hemos  de  hablar  con  precisión,  no  deben  confundirse  "iglesia"  y 
"reino  mesiánico",  mas  para  nuestro  caso  podemos  usar  los  términos  indistintamente, 
pues  la  "iglesia"  es  el  "reino  mesiánico"  tal  como  existe  en  estia  vida  presente  y  como 
fue  instituido  socialmonte  por  Cristo,  o  de  otra  manera,  la  fase  inicial  del  reino  me- 
siánico, el  cual  tendrá  su  consumación  en  los  tiempos  escatológicos.  Los  teólogos  dicen 
que  "inadaequate  coincidunt". 

No  aprobamos,  pues,  la  teoría  de  muchos  protestantes  actuales,  como  K.  Barth, 
G.  Gloege,  H.  D.  Wendland,  K.  L.  Schmidt,  etc.,  quienes,  aun  admitiendo  que  Cristo 
ha  de  considerarse  como  el  fundador  no  sólo  del  "reino",  sino  también  de  la  "iglesia", 
añaden  que  "in  eius  mente  Regnum  non  est  nisi  transcendens  et  triumphans,  dum  e 
contra  Ecclesia  est  solum  temporalis  et  militans,  ac  proinde  inter  Regnum  et  Ecclesiam 
absolutam  distinctionem  et  contrapositionem  statuunt,  quamvis  concedant  Ecclesiam 
ordinari  ad  regnum  tamquam  instrumentum  Dei  in  qua  vis  regni  efficaciter  agit" 
(Cf.  I.  Salaverri,  Sacrae  Theologiae  Summa,  I,  Madrid,  1952,  p.  544). 

17.  AAS,  31  (1939)  p.  250. 
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(26,  18).  Es  de  notar  que  en  estos  pasajes,  a  lo  que  puede  deducirse  del 
contexto,  no  se  alude  directamente  a  la  "salvación"  en  sentido  nuestro 
actual  (consecución  de  la  gloria  del  cielo),  pero  en  realidad  la  salvación 
queda  incluida,  pues  se  alude  a  la  "salud  mesiániea",  la  cual  en  su  es- 
tadio terrestre  actual  queda  concretada  a  la  "remisión  de  los  pecados  y 
don  del  Espíritu",  pero  en  su  estadio  escatológico  definitivo,  al  que  se 
alude  también  en  otros  lugares  de  los  Hechos  (2,  20;  3,  20-21;  13,  46-48), 
incluye  la  "salvación". 

Esta  referencia  al  estadio  escatológico  es  un  punto  que  debemos  te- 
ner muy  en  cuenta  al  tratar  de  las  comunidades  cristianas  primitivas. 
Mientras  nosotros  referimos  simplemente  la  esperanza  a  la  consecución 
de  los  bienes  del  cielo,  y  esta  esperanza  de  conseguir  esos  bienes  nos  anima 
y  alienta  en  medio  de  los  trabajos  y  tribulaciones  presentes,  para  la  pri- 
mitiva comunidad  cristiana  esa  esperanza  estaba  como  centrada  en  un 
punto :  el  retorno  glorioso  de  Jesús.  En  el  mismo  día  de  la  Ascensión 
de  Cristo  los  ángeles  habían  dicho  a  los  Apóstoles  preocupados  por  la 
separación:  "¿Qué  estáis  mirando  al  cielo?  Ese  Jesús  que  ha  sido  llevado 
de  entre  vosotros  al  cielo,  vendrá  así,  como  lo  habéis  visto  ir  al  cielo" 
(1,  11).  Desde  ese  momento  es  esa  esperanza  la  que  los  sostendrá  y  alen- 
tará en  sus  trabajos.  Por  eso,  en  uno  de  sus  discursos  a  los  judíos,  San 
Pedro  los  exhorta  y  anima  a  la  conversión  con  la  vista  puesta  en  los 
tiempos  de  "refrigerio"  y  "restauración  de  todas  las  cosas" 18,  que  se- 
guirán a  la  venida  de  Cristo  (3,  20-21).  Y  con  más  claridad  aún  escribirá 
en  su  segunda  carta:  "Carísimos,  no  se  os  caiga  de  la  memoria,  que 
delante  de  Dios  un  solo  día  es  como  mil  años,  y  mil  años  como  un  solo 
día.  No  retrasa  el  Señor  la  promesa,  como  algunos  creen;  es  que  pacien- 
temente os  aguarda,  no  queriendo  que  nadie  perezca,  sino  que  todos  ven- 
gan a  penitencia...  Por  esto,  carísimos,  viviendo  en  esta  esperanza,  pro- 
curad con  diligencia  ser  hallados  en  paz,  limpios  e  irreprensibles  delante 
de  El"  (2  Petr.  3,  8-14). 

Kespecto  de  San  Pablo,  no  hace  falta  indicar  la  frecuencia  con  que 
insiste  en  este  punto  de  la  "parousía"  o  segunda  venida  de  Cristo  (1  Thess. 
2,  19 ;  3,  13 ;  4,  16-17 ;  5,  23;  2  Thess.  1,  7 ;  Tit,  2,  13 ;  1  Tim.  6,  14;  2  Tim. 
1,  12;  4,  8),  y  cómo,  a  pesar  de  la  ignorancia  en  que  está  sobre  el  tiempo 
en  que  había  de  tener  lugar  (1  Thess.  5,  1-3;  2  Thess.  2,  1-4;  cf.  Mt.  24, 
36),  juzga  muy  posible  que  esté  próxima,  exhortando  constantemente  a 
sus  fieles  a  vivir  preparados  para  ese  día  (Rom.  13,  11-12;  2  Cor.  5,  3; 
Phil.  4,  5).  Es  más,  en  su  primera  carta  a  los  Corintios  (16,  22),  nos  con- 


18.  iSobre  esta  restauración  de  todas  las  cosas  en  la  parousía,  cf.  Rom.  8,  19-23  y 
2  Ptr.  3,  1213.  San  Pedro,  al  unir  la  conversión  de  los  judíos  a  la  parouáía,  parece 
que  se  refiere  simplemente  a  que  dicha  conversión  impulsará  a  Cristo  a  venir,  pues 
lo  que  lo  retarda  es  la  "espera  de  que  todos  vengan  a  penitencia"  (2  Petr.  2,  9).  No 
parece  que  haya  alusión  al  "misterio"  de  que  habla  San  Pablo  en  Rom.  11,  25-26,  refi- 
riéndose a  que  antes  de  la  parousía  ha  de  tener  lugar  la  conversión  de  los  judíos. 
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serva  la  expresión  aramea  "Maranatha"  ("el  Señor  viene",  o,  quizás  me- 
jor, "ven,  Señor"),  que,  a  lo  que  parece,  se  usaba  en  las  reuniones  li- 
túrgicas y  expresa  bien  al  vivo  la  esperanza  de  las  primitivas  comuni- 
dades cristianas  en  la  próxima  parousía  (cf .  Apoc.  22,  20 ;  1  Petr.  4,  7 ; 
Iac.  5,  8).  Cierto  que  en  los  cuatro  pasajes  de  los  Hechos  en  que  podemos 
ver  alusión  a  la  parousía  (1,  11 ;  2,  20;  3,  20-21 ;  13,  46-48),  nada  se  dice 
explícitamente  de  que  los  fieles  la  creyeran  próxima  o  lejana,  pero  hablan 
de  ello  las  otras  fuentes,  complementarias  de  las  narraciones  de  los  He- 
chos, y  ante  los  testimonios  de  conjunto  con  razón  podemos  afirmar  que 
la  "parousía"  constituye  la  suprema  expectativa  de  la  primera  generación 
cristiana.  Sería,  sin  embargo,  ir  demasiado  lejos  deducir  de  aquí  que  los 
primeros  cristianos  cifraban  toda  su  esperanza  en  estar  presentes  para 
ese  día,  considerándose  desgraciados  si  antes  les  sobrevenía  la  muerte,  co- 
mo parece  que  pensaban  algunos  de  los  fieles  tesalonicenses  (cf.  1  Thess. 
4,  13).  No  era  así.  Si  morían,  aceptaban  resignada  y  aún  alegremente  la 
muerte,  sin  que  por  eso  creyeran  que  la  promesa  había  sido  vana,  en  la 
seguridad  de  que  se  reunirían  con  el  Señor,  a  quien  fielmente  habían  ser- 
vido (cf.  2  Cor.  5,  2-10;  Tim.  4,  6:8).  El  caso  de  San  Esteban  puede  ser 
muy  instructivo  a  este  respecto.  En  lugar  del  "Maranatha",  usual  en 
las  reuniones,  San  Esteban  mientras  le  apedreaban  dirigiéndose  a  Je- 
sús, a  quien  contempla  en  pie  a  la  diestra  de  Dios,  ora  diciendo:  "Señor 
Jesús,  recibe  mi  espíritu"  (7,  56-59). 

Así  vivían,  con  esta  tensión  escatológica,  aquellos  cristianos  de  la  pri- 
mera generación. 

Pero  volvamos  a  las  palabras  de  San  Pedro.  Las  condiciones  que  pro- 
pone para  conseguir  la  salud  mesiánica  son  el  "arrepentimiento."  y  "la 
recepción  del  bautismo  en  nombre  de  Jesucristo"  (2,  38),  lo  que  implica 
la  fe  en  él  y  en  su  doctrina.  Esta  fe  en  Cristo  es  algo  que  sale  a  cada  paso 
en  la  narración  de  los  Hechos,  y  que  constituía  la  base  del  kerigma  apos- 
tólico y  el  nervio  de  la  vida  espiritual  de  aquellos  primeros  cristianos. 
De  ahí  los  nombres  de  "creyentes"  y  "discípulos"  con  que,  según  indica- 
mos más  arriba,  se  designaban. 

La  idea  de  Jesús  lo  llena  todo.  El  es  el  Mesías  anunciado  por  los  pro- 
fetas (2,  22-36;  3,  22 ;  4,  27 ;  9,  22 ;  17,  3 ;  18,  5),  el  Salvador  único  y  uni- 
versal (4,  12;  10,  43;  13,  38;  15,  11;  16,  31).  En  su  nombre  es  conferido 
el  bautismo  para  remisión  de  los  pecados  (2,  38;  8,  16;  10,  43.  48;  19,  5; 
22,  16),  y  en  su  nombre  o  por  la  fe  en  su  nombre  se  realizan  toda  clase 
de  milagros  (3,  16;  4,  10;  9,  17;  16,  18).  Hasta  tal  punto  se  hace  mani- 
fiesto este  poder  de  su  nombre,  que  en  Efeso  algunos  exorcistas  judíos  qui- 
sieron valerse  de  él  cual  si  fuese  algo  mágico,  invocándolo  sobre  los  que 
tenían  espíritus  malignos  (19,  13).  Sus  discípulos  se  declaran  dichosos 
en  padecer  trabajos  y  persecuciones  por  él  (5,  41;  15,  26;  21,  13;  cf.  9, 
16)  y  gustan  de  llamarle  "el  Señor"  (1,  21;  2,  36;  4,  33;  7,  59;  8,  16;  9, 
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42;  11,  17;  13,  2;  15,  11;  16,  31;  19,  5 ;  20,  24 ;  28,  31),  título  con  que 
los  LXX  en  el  Antiguo  Testamento  suelen  designar  a  Yawéh. 

No,  estará  demás,  sin  embargo,  hacer  notar  que,  aunque  la  base  del 
kerigma  apostólico  sea  la  fe  en  Cristo,  no  siempre  ya  desde  los  primeros 
días  se  habla  de  la  naturaleza  de  Cristo  con  la  misma  claridad.  Al  prin- 
cipio esa  fe  va  hacia  el  triunfo  del  hombre  Jesús  como  "Señor  y  Mesías" 
(2,  22-36),  dos  palabras  que  en  este  caso  vienen  a  ser  casi  sinónimas,  in- 
dicando que  Jesús,  rey  mesiánico,  a  partir  de  su  exaltación,  ejerce  los 
poderes  soberanos  de  Dios 19.  Se  le  aplican  títulos  mesiánicos  que  reve- 
lan un  cristianismo  apenas  salido  del  judaismo,  y  que  constituyen  una 
prueba  de  la  exactitud  con  que  reproduce  sus  fuentes  San  Lucas.  Tales 
parecen  ser  los  títulos  de  "Siervo  de  Dios"  y  "Justo"  (3,  13-14 ;  4,  27.  30 ; 
7,  52;  22,  14;  ef.  Is.  53,  11),  que  no  volvemos  a  encontrar  para  tiempos 
posteriores  en  el  Nuevo  Testamento.  Más  tarde,  en  labios  de  San  Pablo, 
se  le  da  el  título  de  "Hijo  de  Dios"  (9,  20;  13,  33),  aunque  tampoco  está 
claro  si  con  ese  título  San  Pablo  trata  de  afirmar  en  esos  lugares  la 
filiación  divina  de  Jesús  en  sentido  natural,  o  se  trata  simplemente 
de  un  título  mesiánico  (cf.  Ps.  2,  8),  que  no  exige  necesariamente  la  fi- 
liación divina  natural.  Cierto  que  San  Pablo  estaba  perfectamente  ins- 
truido sobre  el  misterio  de  la  Trinidad,  como  lo  prueban  sus  cartas,  pero 
es  muy  probable  que  en  esos  lugares,  al  predicar  a  los  judíos  que  Jesús 
era  el  "Hijo  de  Dios",  lo  que  trate  de  probarles  sea  simplemente  que  Je- 
sús era  el  Mesías.  De  hecho,  vemos  por  otros  muchos  textos,  que  ese  fue  el 
tema  normal  de  su  predicación  ante  el  auditorio  judío  (9,  22;  17,  3;  18, 
5 ;  26,  23),  lo  mismo  que  había  sido  el  de  Pedro  (2,  36 ;  3,  18 ;  4,  26).  Por 
lo  demás,  difícilmente  los  judíos,  tan  rígidamente  monoteístas,  hubieran 
entendido  o,  si  la  entendían,  difícilmente  hubieran  admitido  esa  afirma- 
ción de  la  filiación  natural  divina  de  Jesús.  Era  más  prudente  la  prueba 
indirecta,  en  que  la  divinidad  de  Jesús  fuera  quedando  patente  como  ex- 


19.  Sobre  el  origen  y  significado  de  este  título  de  "Señor"  aplicado  a  Cristo  se  ha 
discutido  mucho,  a  partir  sobre  todo  de  la  obra  de  W.  Bousset,  Kyrios  Christos  (Got- 
tingen,  1913).  Desde  luego,  era  un  apelativo  muy  usado  entre  los  grecorromanos  para 
designar  ora  al  emperador,  ora  a  otras  personas  de  cierto  rango,  así  como  lo  era  entre 
los  orientales  el  título  equivalente  de  "Mar"  o  "Maran"  para  designar  al  monarca 
o  a  otras  personas  notables.  Con  frecuencia  se  unía  también  a  nombres  de  divinida- 
des, revistiendo  entonces  un  peculiar  color  sagrado. 

Por  lo  que  hace  a  nuestro  caso,  creemos  mucho  más  probable,  en  contra  de  Bousset, 
que  fueron  las  comunidades  cristianas  procedentes  del  judaismo,  y  no  las  del  genti- 
lismo, las  que  dieron  ya  este  título  honorífico  a  Cristo,  cosa  por  lo  demás  muy  natural, 
pues  el  mismo  Jesús  había  hecho  hincapié  en  este  título  de  "Señor"  aplicado  al  Mesías 
en  el  Salmo  110,  al  preguntar  a  los  fariseos:  Si  es  que  el  Mesías  es  hijo  de  David, 
¿cómo  es  que  David  en  este  salmo  le  llama  "Señor"?  (Mt.  22,  42-45).  Es  el  mismo 
Salmo  que  cita  también  S.  Pedro  al  dar  a  Jesús  el  título  de  "Señor"  (2,  36).  Entre  los 
primitivos  cristianos  llegó  a  adquirir  tal  preponderancia  este  título  de  Señor  aplicado 
a  Cristo,  que  S.  Pablo  nos  dirá  que  confesar  que  Jesús  era  el  "Señor"  constituía  la 
esencia  de  la  profesión  de  fe  cristiana  (Rom.  10,  9;  1  Cor.  8,  5-6;  12,  3;  Phil.  2,  11). 
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plicación  única  de  las  prerrogativas  extraordinarias  que  se  le  atribuían, 
totalmente  inexplicables  si  no  fuese  Dios.  Este  parece  que  fue  el  proceder 
de  los  Apóstolas.  Algo,  parecido  había  sido  también  el  proceder  de  Jesús 
en  su  predicación. 

Junto  a  la  fe  de  Cristo  aparece  la  fe  del  Espíritu  Santo,  o  mejor,  la 
sensación  de  vivir  bajo  el  influjo  y  dirección  del  Espíritu  Santo.  Llama  la 
atención  la  frecuencia  con  que  en  los  Hechos  se  habla  de  él,  y  más  que 
directamente  de  él,  de  sus  actividades  y  manifestaciones.  Apenas  habrá 
capítulo  en  que  no  se  aluda  a  esas  actividades,  cumpliéndose  así  la  prome- 
sa de-  Cristo  a  los  Apóstoles  de  que  serían  "bautizados",  es  decir,  como 
"sumergidos"  en  el  campo  de  acción  del  Espíritu  Santo  (1,  5-8).  Tan  en 
primer  plano  aparece  el  Espíritu  Santo,  que  con  razón  se  ha  llamado  a 
este  libro,  ya  desde  antiguo,  el  Evangelio  del  Espíritu  Santo20. 

Notemos  cómo  la  historia  de  la  Iglesia  se  abre  con  la  efusión  del 
Espíritu  Santo  en  Pentecostés  (2,  4.  33),  y  ese  mismo  Espíritu  es  el  que 
interviene,  como  constantemente  va  haciendo  notar  San  Lucas,  en  ca- 
da una  de  las  fases  importantes  de  su  desarrollo  (cf.  4,  8-12  ¡  6,  5 ;  8, 
14-17;  10,  44;  11,  24;  13,  2;  15,  8.  28).  El  es  quien  ordena  (8,  29;  10,  19- 
20;  13,  2;  15,  28),  prohibe  (16,  6-7),  advierte  (11,  27;  20,  23;  21,  11),  da 
testimonio  (5,  32),  llena  de  sus  dones  (2,  4;  4,  8.  31;  6,  5.  10;  7,  55;  8, 
17;  9,  17.  31;  10,  44;  11,  15;  13,  9.  52;  19,  6;  20,  28),  en  una  palabra,  es 
el  principio  de  vida  que  anima  todos  los  personajes.  Los  teólogos  con- 
cretarán más  tarde  en  la  fórmula  de  que  el  Espíritu  Santo  os  "quasi- 
anima"  de  la  Iglesia. 

Los  fieles  vivían  y  como  respiraban  esa  atmósfera  de  la  presencia  del 
Espíritu  Santo  en  medio  de  ellos.  Por  eso,  como  la  cosa  más  natural,  dirá 
San  Pedro  a  Ananías  que  con  su  mentira  ha  protendido  engañar  al  Es- 
píritu Santo  (5,  3) ;  y  como  la  cosa  más  natural  también,  San  Pablo  so 
extrañará  de  que  en  Efeso  unos  discípulos  digan  que  no  saben  nada  do 
esas  efusiones  del  Espíritu  Santo  (19,  2-6).  Tan  manifiesta  era  su  pre- 
sencia en  medio  do  los  fieles,  que  Simón  Mago  trata  de  comprar  por  di- 
nero a  los  Apóstoles  ese  poder  con  que  por  la  imposición  de  manos  co- 
municaban el  Espíritu  Santo  (8,  18). 

Una  presencia  tan  manifiesta  del  Espíritu,  junto  con  la  fe  en  Cristo 
y  la  esperanza  en  su  segunda  venida,  ligaba  fuertemente  a  todos  los  cris- 
tianos entre  sí  con  esa  unión  de  espíritus  y  de  corazones  do  que  con  tan 
encantadora  sencillez  nos  habla  San  Lucas,  refiriéndose  a  la  primitiva 
comunidad  cristiana  de  Jerusalén  ¡  "La  muchedumbre  de  los  que  habían 
creído  tenían  un  corazón  y  un  alma  sola,  y  ninguno  tenía  por  propia  cosa 
alguna,  antes  todo  lo  tenían  en  común"  (4,  32).  Y  poco  antes  había 
dicho:  "Perseveraban  en  la  enseñanza  de  los  Apóstoles  y  en  la  comunión, 
en  la  fracción  del  pan  y  en  las  oraciones"  (2,  42).  Tenemos  en  estas  ex- 

20.    Cf.  Joh.  Crysost,  In  Act.  Apost.,  I,  PG  60,  21 ;  Oecüm.  Proleg.,  PG  118,  32. 
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presiones  de  San  Lucas  el  más  bello  retrato  de  la  vida  íntima  de  la 
comunidad  de  Jerusalén,  retrato  que,  en  sus  líneas  generales,  refleja 
también  la  vida  de  las  demás  comunidades  cristianas.  Cuatro  cosas  nota 
San  Lucas:  enseñanza  de  los  Apóstoles,  comunión,  fracción  del  pan,  ora- 
ciones. Digamos  algo  de  cada  una  de  ellas. 

Ante  todo,  la  enseñanza  de  los  Apóstoles.  Es  natural.  Ellos  habían  sido 
los  elegidas  para  ser  testigos  de  la  resurrección  de  Jesús  (1,  8,  22),  y  había 
que  escucharlos.  No  se  trata  aquí,  claro,  es,  de  la  predicación  de  la  buena 
nueva  tal  como  se  hacía  a  los  aún  no  convertidos  y  cuyos  esquemas  nos 
conserva  San  Lucas  (2,  14-36;  3,  12-26;  7,  1-53;  13,  16-41;  17,  22-31), 
sino  de  una  instrucción  más  íntima,  una  auténtica  catequesis,  a  la  que 
asiduamente  concurrían  los  nuevos  convertidos  para  completar  su  for- 
mación. 

En  cuanto  a  la  comunión  o  "koinonía",  no  es  ya  tan  claro  qué  es  lo 
que  bajo  esa  palabra  quiera  encerrar  San  Lucas.  El  término  es  bastante 
frecuente  en  el  Nuevo  Testamento.  En  un  hermoso  artículo  de  S.  Muñoz 
Iglesias,  después  de  examinar  los  diversos  pasajes  referentes  a  este  tema, 
se  llega  a  la  conclusión  de  que  "la  koinonía  bíblica  es  un  profundo  lazo 
ontológico  que,  en  virtud  del  bautismo  y  por  la  participación  de  la  na- 
turaleza divina,  une  a  los  fieles  con  Cristo  y  entre  sí  en  una  comunidad 
a  la  vez  espiritual  y  jerárquica,  que  sacramentalmente  se  significa  y  es- 
trecha en  la  comunión  eucarística,  y  que  tiene  como  consecuencia  na- 
tural una  participación  común  en  los  bienes  mesiánicos  y  exige  una  ab- 
soluta comunidad  de  fe,  una  común  sumisión  a  la  autoridad  jerárquica 
y  una  generosa  comunicación  de  bienes  espirituales  y  materiales  por  la 
caridad"  a.  Es  evidente,  sin  embargo,  que  sería  ilusorio  tratar  de  encon- 
trar en  este  solo  texto  de  Lucas  todo  ese  concepto  de  "koinonía"  tan 
perfilado  y  complejo.  Lo  que,  a  juzgar  por  el  contexto,  quiere  aquí  sig- 
nificar San  Lucas  parece  ser  simplemente  aquella  unión  de  espíritus  y 
de  corazones  que  reinaba  entre  los  miembros  de  la  primitiva  comuni- 
dad jerosolimitana,  que  llegaban  incluso  a  poner  los  bienes  temporales 
en  común.  Esto  último,  de  poner  los  bienes  en  común,  parece  que  no  pasó 
de  un  entusiasmo  primerizo  de  corta  duración,  aprobado  claro  es  por 
los  Apóstoles,  pero  nunca  exigido  y  fomentado  de  propósito.  Desde  luego, 
no  se  introdujo  en  las  iglesias  fundadas  por  San  Pablo,  ni  hubiera  sido 
de  fácil  adaptación  para  dimensiones  universales  y  ecuménicas.  El  P.  Da- 
niélou  cree  muy  probable  que  esta  práctica  esté  inspirada  en  las  comu- 
nidades de  Qumrán  22 .  Con  todo,  creo  que,  sin  necesidad  del  influjo  de 
Qumrán,  bastaba  el  ejemplo  de  Cristo  y  de  sus  Apóstoles  viviendo  de  una 
bolsa  común  (cf.  Joh.  12,  6;  13,  24),  y  las  exhortaciones  que  frecuente- 
mente había  hecho  el  Maestro  a  vender  los  bienes  terrenos  y  dar  su  pre- 

21.  S.  Muñoz  Iglesias,  Concepto  bíblico  de  koinonía,  en:  "XIII  Semana  Bíblica 
Española"  (Madrid,  1953),  p.  223. 

'22.    J.  Daniélou,  Théologie  du  judeo-christianisme,  Tournai,  1957,  p.  410. 
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ció  en  limosna  a  los  pobres  (Mt.  6,  19-34;  Me.  10,  21-31;  Le.  12,  15-34), 
para  que  aquellos  primeros  y  aún  pocos  cristianos,  que  se  consideraban 
como  una  jirolongación  ¿e  }a  comunidad  que  habían  formado  Cristo  y 
sus  Apóstoles,  se  sintiesen  impelidos  a  esa  práctica.  Lo  que  sí  conviene 
hacer  notar  es  que,  aunque  algunos  textos  parecen  suponer  que  se  tra- 
taba de  una  norma  general  (2,  44-45 ;  4,  34),  es  evidente  que  dichas  expre- 
siones no  deben  urgirse  demasiado,  pues  como  se  dice  expresamente  en 
el  caso  de  Ananías  (5,  4),  era  algo  libre  de  hacerse,  y  el  elogio  que  se  hace 
de  Bernabé  (4,  36-37)  indica  que  no  todos  lo  hacían.  Pero,  aun  con  esas 
limitaciones,  esa  práctica  no  parece  que  fue  de  muy  buenos  resultados, 
pues  es  muy  probable  que  a  eso  se  deba,  al  menos  en  parte,  la  general 
pobreza  de  la  comunidad  de  Jerusalén,  que  obligó  a  Pablo  a  tener  que 
organizar  frecuentes  colectas  en  su  favor  (11,  29)  ;  Rom.  15,  25-28;  1  Cor. 
16,  1-4;  2  Cor.  8,  1-9,  15;  GáL  2,  10). 

Otra  de  las  cosas  notadas  por  San  Lucas  es  que  esos  primeros  cris- 
tianos perseveraban  en  la  "fracción  del  pan",  expresión  con  la  que  se 
alude  a  la  eucaristía,  como  más  adelante,  al  referirnos  a  los  ritos  sacra- 
mentales, tendremos  ocasión  de  explicar.  Al  lado,  pues,  de  la  liturgia 
tradicional  del  Antiguo  Testamento,  a  la  que  se  asiste  con  regularidad 
(2,  46;  3,  1),  comienza  un  nuevo  rito,  el  de  la  "fracción  del  pan",  para 
cuya  celebración,  a  juzgar  por  la  manera  de  hablar  de  San  Lucas  (2,  46), 
parece  que  los  fieles  se  repartían  por  las  casas  particulares  en  grupos  pe- 
queños. Se  trataría  probablemente  de  casas  de  cristianos  más  acomoda- 
dos, lo  suficientemente  espaciosas  para  poder  tener  en  ellas  esa  clase 
de  reuniones.  Entre  ellas  estaría  la  de  María,  la  madre  de  Juan  Marcos 
(12,  12),  lo  mismo  que  más  tarde,  fuera  de  Jerusalén,  aquellas  "iglesias 
domésticas"  a  que  frecuentemente  alude  San  Pablo  en  sus  cartas  (1  Cor. 
16,  19;  Col.  4,  15;  Philem.  2). 

De  este  rito  de  la  "fracción  del  pan"  vuelve  a  hablar  más  adelante 
San  Lucas,  refiriéndose  a  la  iglesia  de  Tróade  (20,  7),  y  su  modo  de  ex- 
presarse :  "El  domingo,  estando  nosotros  reunidos  para  partir  el  pan...", 
parece  dar  por  cosa  conocida  que  era  cada  domingo  cuando  tenía  lugar 
la  reunión  eucarística.  Desde  luego,  para  tiempos  algo  posteriores,  te- 
nemos testimonios  explícitos  de  que  esas  reuniones  eran  cada  domingo™, 
y  es  obvio  suponer  que  fuera  ya  así  en  la  época  apostólica,  tanto  más, 
que  no  sólo  no  hay  argumento  alguno  en  contra,  sino  todo  lo  contrario. 
El  mismo  modo  de  hablar  de  San  Pablo  al  recomendar  a  los  corintios 
la  colecta  para  los  pobres  de  Jerusalén  (1  Cor.  16,  2),  da  claramente 
a  entender  que  también  en  Corinto  había  cada  domingo  reunión  de  los 


23.  Cf.  Didaché,  14,  1:  "Reunidos  cada  día  del  Señor,  partid  el  pan  y  dad  gra- 
cias..."; S.  Justino,  7  Apol.  67:  "Y  en  el  día  que  se  llama  del  Sol  se  reúnen  en  un 
mismo  lugar  los  que  habitan  tanto  las  ciudades  como  los  campos...;  se  traen  el  pan, 
el  vino  y  agua...".  También  S.  Ignacio  (Ad  Magn.,  9),  habla  de  que  los  cristianos  no 
celebramos  ya  el  sábado,  sino  el  domingo. 
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fieles,  reunión  de  cuya  naturaleza  o  finalidad  nada  se  dice,  pero  que  sin 
duda  sería  para  la  "fracción  del  pan",  igual  que  la  de  Tróade.  Cierto  que 
las  palabras  empleadas  por  San  Lucas  al  referirse  a  la  iglesia  jeroso- 
limitana  parecen  más  bien  suponer  que  no  era  sólo  cada  domingo  sino 
cada  día  cuando  tenía  lugar  la  "fracción  del  pan"  (2,  46),  y  así  creemos, 
en  efecto,  que  se  hizo  en  un  principio  por  los  fieles  de  Jerusalén  2i.  Pero 
eso  debió  ser  sólo  en  un  principio,  en  que  las  circunstancias  de  esa  pri- 
mera comunidad  cristiana  eran  del  todo  singulares,  cuando  los  cristianos, 
pocos  aún  en  número;  casi  todos  galileos,  muy  unidos  entre  sí,  llevaban 
una  vida  muy  parecida  a  la  del  Maestro  con  sus  Apóstoles,  renunciando  a 
sus  bienes  y  haciendo  sus  comidas  en  común,  "con  alegría  y  sencillez 
de  corazón".  Era  natural  que  unida  a  esa  comida  en  común,  hicieran 
también  la  "fracción  del  pan".  Mas  esas  circunstancias,  con  el  aumento 
del  número  de  cristianos,  pasaron  muy  pronto,  y  por  ningún  lado  consta 
que  en  adelante  la  comunidad  cristiana  de  Jerusalén  siguiera  haciendo 
esa  comida  en  común,  y  unida  a  ella  la  "fracción  del  pan".  Más  pro- 
bable parece  que  al  igual  que  en  otras  iglesias,  también  en  la  de  Jeru- 
salén hubiera  una  reunión  dominical  para  "partir  el  pan". 

En  fin,  San  Lucas  nota  también  que  perseveraban  "en  las  oraciones". 
La  construcción  gramatical  de  la  frase,  uniendo  ambos  miembros  por  la 
conjunción  copulativa  "y",  parece  indicar  que  se  trata  no  de  oraciones 
en  general,  sino  de  las  que  acompañaban  a  la  "fracción  del  pan".  De 
cuáles  fueran  estas  oraciones,  nada  podemos  deducir.  La  Didaché,  y,  so- 
bre todo,  San  Justino,  nos  describirán  luego  todo  con  mucho  más  deta- 
lle25, pero  no  es  fácil  saber  qué  es  lo  que  de  esto  podemos  trasladar  con 
certeza  a  los  tiempos  a  que  se  refiere  San  Lucas. 

III.    LAZOS  EXTERIORES  QUE  REGULAN  LA  VIDA  DE  LA  COMUNIDAD 

Llegamos  al  punto  fundamental  de  divergencia  entre  católicos  y  pro- 
testantes, de  que  hablamos  ya  al  principio  de  nuestro  trabajo.  Para  nos- 
otros católicos,  la  Iglesia  fundada  por  Jesucristo,  a  pesar  de  su  carácter 
esencialmente  interno  y  espiritual,  es  una  institución  socialmente  orga- 
nizada: profesión  pública  de  una  misma  fe,  participación  en  los  mismos 


24.  Para  muchos  no  sería  necesario  admitir  esta  consecuencia,  pues  ese  "partir  el 
pan"  de  que  se  habla  en  Act.  2,  46,  aludiría  no  a  la  eucaristía,  sino  a  una  comida  en 
común,  que  hacían  los  fieles  jerosolimitanos,  preludio  del  "ágape"  de  tiempos  poste- 
riores. Sin  embargo,  no  vemos  razón  para  tal  interpretación.  Si  la  "fracción  del  pan" 
de  que  se  habla  en  el  v.  42,  alude  a  la  eucaristía,  no  vemos  cómo  en  el  v.  46,  que 
refleja  una  situación  idéntica,  esa  misma  expresión  tenga  un  significado  diferente. 
Lo  que  sucede  es  que  aquí  se  alude  también  a  una  comida  en  común  que,  en  conso- 
nancia con  la  situación  creada  por  la  comunidad  de  bienes  (v.  44),  hacían  diariamente 
"con  alegría  y  sencillez  de  corazón"  esos  primeros  fieles  de  Jerusalén. 

25.  Didaché,  9-10  y  14;  S.  Just.,  I  ApoL,  67. 
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ritos,  sumisión  a  una  misma  jerarquía  visible.  No  así,  en  general,  para 
los  protestantes,  quienes  gustan  de  hacer  resaltar  el  aspecto  interno  y 
espiritual  de  la  Iglesia,  negándole  como  esencial  toda  organización  exte- 
rior. No  es  que  ésta  no  sea  lícita,  pues  es  lógico  que  los  que  profesan  la 
misma  fe  traten  de  unirse  y  de  ayudarse ;  pero  esas  manifestaciones  ex- 
teriores, que  son  las  iglesias  visibles,  son  meramente  contingentes  y  se- 
cundarias, en  modo  alguno  esenciales  a  la  Iglesia  26. 

¿Qué  pensar  sobre  esto?  De  lo  dicho  hasta  aquí  claramente  se  deduce 
que  tal  concepción  no  es,  desde  luego,  la  que  se  refleja  en  el  libro  de 
los  Hechos.  Los  cristianos  de  las  comunidades  primitivas  no  aparecen  nun- 
ca como  libres  e  independientes  para  concretar  el  objeto  de  su  fe,  si- 
guiendo luces  y  criterios  propios,  sino  que  hay  una  doctrina  firme,  que 
constituye  el  mensaje  de  los  Apóstoles,  y  que  éstas  imponen  con  auto- 
ridad a  todo  miembro  de  la  comunidad  cristiana.  Tampoco  la  justifica- 
ción o  ingreso  en  el  reino  mesiánico  se  presenta  simplemente  como  pro- 
ducto de  la  sola  acción  interior  de  Dios  en  cada  alma,  independiente- 
mente de  todo  rito  sensible,  sino,  supuestas  las  buenas  disposiciones  del 
individuo,  como  obrada  por  virtud  de  ritos  exteriores,  cuya  aplicación  se 
reserva  a  los  pastores  de  la  Iglesia.  Es  decir,  que  hay  una  regla  exterior 
de  fe,  una  jerarquía  visible,  y  unos  ritos  específicamente  cristianos  a  los 
que  hay  que  someterse  para  obtener  la  "salud". 

Veamos  más  en  detalle  lo  que,  de  manera  esquemática,  acabamos  de 
decir.  Ante  todo,  fijémonos  en  el  papel  de  los  Apóstoles.  Es  el  mismo  Je- 
siicristo,  poco  antes  de  la  Ascensión,  quien  les  dice:  "Recibiréis  el  Espí- 
ritu Santo,  y  seréis  mis  testigos  en  Jerusalén,  en  toda  la  Judea,  en  Sa- 
maría y  hasta  los  extremos  de  la  tierra"  (1,  8).  Y,  en  efecto,  desde  el 
primer  momento  aparecen  como  los  auténticos  depositarios  del  pensamien- 
to y  de  la  doctrina  de  Cristo,  con  amplios  poderes  para  organizar  y  regir 
las  nuevas  comunidades  que  se  van  fundando:  elección  de  Matías  para 
reemplazar  a  Judas  (1,  21),  admisión  y  bautismo  de  nuevos  convertidos 
en  Pentecostés  (2,  38-41),  gestión  de  los  bienes  destinados  a  la  comunidad 
(4,  34-37),  preocupación,  cual  corresponde  a  jefes  responsables,  de  la 
predicación  de  los  demás  cuando  ésta  parece  tomar  nuevos  rumbos  en 
Samaría  y  Antioquía  (8,  14;  11,  22),  institución  de  "diáconos"  y  "pres- 
bíteros", a  los  que  comunican  una  parte  de  sus  poderes  (6,  3;  14,  22), 
decisión  con  fuerza  de  ley,  en  el  Concilio  de  Jerusalén,  al  surgir  diferen- 
cias de  si  habían  de  observarse  o  no  las  prescripciones  mosaicas  (15,  6- 
29),  y  así  en  otras  de  sus  intervenciones  (cf.  4,  9;  5,  1-11;  9,  27).  El  mismo 
interés  de  San  Pablo,  en  su  carta  a  los  Gálatas,  de  que  se  le  reconozca  la 
misma  autoridad  que  a  los  "Doce",  prueba  la  existencia  de  tal  autoridad 
en  la  Iglesia  primitiva  (cf.,  Gál.  1,  6-2,  21). 


26.  Cf.  O.  Linton,  Das  Problem  dcr  ürkirchc  Wl  der  neusrrn  Forschung,  en: 
"Upsala  Universitets  Arsskrift"  (1932),  pp.  3-30. 
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Ni  es  esto  sólo.  Dentro  de  este  grupo  de  los  Apóstoles  hay  uno,  Pedro, 
que  aparece  siempre  con  cierta  preeminencia  sobre  los  demás.  Cuando  la 
elección  de  Matías  para  completar  el  Colegio  Apostólico,  cuando  la  pre- 
sentación de  la  nueva  religión  por  primera  vez  al  pueblo  en  Pentecostés, 
citando  se  trata  de  incorporar  al  cristianismo  también  a  los  gentiles  — tres 
momentos  quizás  los  más  graves  en  la  historia  de  la  naciente  Iglesia — 
es  Pedro  quien  toma  la  palabra  y  lleva  la  dirección  (1,  15;  2,  14;  10,  1-11, 
18;  15,  7).  El  mismo  incidente  de  Antioquía  entre  Pedro  y  Pablo,  del  que 
tanto  se  ha  escrito,  prueba  el  gran  influjo  y  autoridad  de  Pedro,  que  con 
su  actuación  arrastra  en  pos  de  sí  a  los  demás,  incluso  a  Bernabé.  Es  por 
eso  por  lo  que  Pablo  defiende  con  tanto  calor  su  posición,  pues  la  actua- 
ción de  Pedro  podría  traer  gravísimas  consecuencias  en  orden  al  ingreso 
de  los  gentiles  en  la  Iglesia  (cf.  Gal.  2,  11-14).  Ni  debemos  omitir  que,  al 
tratar  San  Pablo  de  hacer  ver  que  su  doctrina  es  de  Dios  y  no  distinta 
de  la  de  los  doce,  cita  siempre  con  especial  relieve  a  Pedro  (Gál.  1,  18 ; 
2,  7),  a  quien,  además,  parece  que  se  complace  en  designar  con  el  nom- 
bre de  "Cefas"  (1  Cor.  1,  12;  9,  5;  Gál.  1,  18;  2,  9.  11.  14;  cf.  Mt.  16,  18; 
Joh.  1,  42),  nombre  que  a  un  semita  no  puede  menos  de  sugerir  espon- 
táneamente su  especial  cargo  y  autoridad. 

Este  papel  preponderante  de  los  Apóstoles  y  especial  de  Pedro  en  la 
historia  de  la  primitiva  Iglesia,  no  puede  negarse.  Ni,  en  general,  lo  niega 
nadie.  Lo  difícil  viene  cuando  trata  de  concretarse  más.  Para  muchos 
críticos  modernos  el  caso  de  los  Apóstoles  es  del  todo  singular,  ni  tene- 
mos derecho  a  apoyarnos  en  él  para  deducir  que  la  Iglesia  cristiana  fue 
desde  el  principio  una  Iglesia  jerarquizada.  Si  los  Apóstoles  actúan  así, 
no  es  porque  para  ello  hayan  recibido  de  Cristo  una  particular  delega- 
ción, ni  tengan  de  suyo  poderes  especiales,  sino  simplemente  por  su  con- 
dición de  haber  sido  llamados  directamente  por  Cristo  y  por  su  experien- 
cia de  Cristo  resucitado.  Y  en  cuanto  a  Pedro,  fueron  sus  condiciones 
personales  las  que  hicieron  que  fuese  el  personaje  más  en  boga  en  los 
primeros  días  de  la  Iglesia.  Su  carácter  ardiente  y  decidido,  así  como 
el  prestigio  que  le  daba  el  haber  sido  el  primero  que  creyó  ver  a  Cristo 
resucitado,  arrastrando  con  su  convicción  a  los  indecisos  (cf.  Le.  24,  34 ; 
1  Cor.  15,  5),  eran  título  más  que  suficiente  para  que  se  atreviese  a  tomar 
iniciativas  felices  en  el  Cenáculo,  en  Pentecostés,  ante  los  Sinedritas,  en 
el  caso  de  Cornelio,  etc.27.  Y  Cullmann  añade  que  el  "primado"  tempo- 
ral de  Pedro  pasó  muy  pronto  a  Santiago,  al  dejar  Pedro  a  Jerusalén 
para  ponerse  al  frente  de  la  misión  judío-cristiana  en  Palestina  28. 

Reconozcamos  que  en  todo  este  asunto  tan  vital  es  difícil  prescindir 
de  ideas  preconcebidas.  Es  toda  una  vida  la  que  hay  que  cambiar.  Se 
necesita  también  aquí,  como  cuando  predicaba  Jesucrito,  una  verdadera 

27.  Cf.  E.  Bultmann,  Die  Geschichte  drr  synoptischen  Tradition  (Gottingen, 
1931) ;  H.  Fr.  von  Campenhausen,  o.  c. 

28.  O.  Cullmann,  Somt  Pierre,  Disciple-Apótrc-Martyr  (Neuchátel,  1952). 
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"metanoia",  un  cambio  total  de  manera  de  pensar  (cf.  Mt.  3,  2.  11 ;  Le. 
13,  3),  y  esto  es  muy  difícil.  Pero,  en  fin,  los  datos  están  ahí.  La  actua- 
ción de  los  Apóstoles  en  los  primeros  días  de  la  Iglesia  demuestra  que 
gozaban  de  amplios  poderes  para  organizar  y  regir  aquellas  comunida- 
des, y  que  Pedro  ocupaba  un  lugar  especial.  Y,  lo  que  también  es  fun- 
damental, esos  amplios  poderes  de  los  Apóstoles  se  corresponden  con  los 
que,  según  los  Evangelios,  Cristo  les  había  de  hecho  conferido  (cf .  Mt.  16, 
16-19;  18,  18;  28,  18-20;  Me.  16,  15-16;  Le.  10,  16;  Joh.  20,  21-22;  21, 
15-17).  Decir  que  esos  poderes  no  son  tales  poderes  sino  atribuciones  que 
los  mismos  Apóstoles,  y  sobre  todo  Pedro,  se  habían  arrogado  impulsados 
por  las  circunstancias,  y  que  los  textos  evangélicos  son  una  invención 
posterior  para  justificar  la  situación  de  hecho  creada,  nos  parecen  afir- 
maciones totalmente  arbitrarias,  sin  otro  fundamento  que  la  idea  precon- 
cebida de  que  Cristo  no  pensó  nunca  en  fundar  una  Iglesia  de  carácter 
jerárquico. 

Mas,  supuestos  los  poderes  de  los  Apóstoles  para  organizar  y  regir 
las  comunidades  cristianas,  queda  todavía  otra  gravísima  cuestión,  es  a 
saber,  ¿pensaron  los  Apóstoles  en  transmitir  a  otros  esos  amplios  poderes 
con  que  actuaban?  De  no  ser  así,  nunca  podremos  hablar  de  fundación 
por  Cristo  de  una  Iglesia  jerárquica. 

Pues  bien,  según  el  libro  de  los  Hechos,  la  respuesta  parece  clara. 
Expresamente  se  habla,  como  hicimos  ya  notar  más  arriba,  de  que  ins- 
tituyeron  "diáconos"  y  "presbíteros",  a  quienes  comunicaron  parte  de 
sus  poderes  para  que  les  ayudaran  en  las  tareas  de  gobierno.  De  los 
"diáconos"  se  habla  sólo  con  referencia  a  la  iglesia  de  Jerusalén  (6,  3-6), 
pero  está  claro  que  la  institución  se  hizo  general  también  en  otras  co- 
munidades, pues  San  Pablo  habla  de  ellos  en  la  iglesia  de  Filipos  (Phil. 
1,  1),  y  en  las  Pastorales  se  da  por  supuesto  que  son  algo  regularmente 
establecido  en  todas  las  iglesias  (1  Tim.  3,  8-13)  29.  Igual  se  diga  de  los 

29.  Propiamente  en  la  narración  de  los  Hechos  no  se  habla  de  "diáconos",  sino  de 
una  "diaconia",  la  de  atender  a  las  viudas  y  demás  personas  necesitadas,  para  la  que 
fueron  elegidos  por  la  multitud  siete  varones  de  entre  los  fieles,  'a  los  que 
los  Apóstoles  constituyeron  en  su  oficio  por  la  imposición  de  manos  (6,  3-6).  Ni  se  dice 
tampoco  explícitamente  que  la  intención  de  los  Apóstoles  fuera  establecer  un  oficio 
permanente  en  la  Iglesia,  y  no  más  bien  algo  ocasional  y  transitorio  para  aquella  situa- 
ción concreta  de  que  se  quejaban  los  helenistas  contra  los  hebreos.  Sin  embargo,  los 
Padres  y  escritores  antiguos  han  visto  siempre  en  estos  siete  la  institución  de  los 
"diáconos",  que  aparecen  luego  en  otras  iglesias,  hasta  el  punto  de  que  a  mediados 
aún  del  siglo  tercero  en  Roma  y  otras  partes  el  número  de  "diáconos"  estaba  limitado 
a  siete,  en  recuerdo,  sin  duda,  de  estos  siete,  que  se  consideraban  los  primeros.  Además, 
el  mismo  libro  de  los  Hechos  parece  considerarlos  como  verdaderos  "diáconos",  en  el 
sentido  técnico  de  la  palabra,  pues  vemos  que  poco  después  cumplen  oficios  de  predicar 
(6,  9-10),  y  bautizar  (8,  12). 

Añadamos  que  la  narración  de  los  Hechos  no  excluye  el  que  antes  ya  de  estos  siete 
hubiera  en  la  comunidad  de  Jerusalén  "diáconos"  hebreos  para  atender  a  las  perso- 
nas necesitadas.  Más  bien  parece  suponerse  lo  contrario,  y  sería  de  la  actuación  de 
esos  "diáconos"  hebreos  de  lo  que  se  quejan  precisamente  los  helenistas  (6,  1).  El  he- 
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"presbíteros".  De  suyo  es  sólo  de  Pablo  y  Bernabé,  a  su  vuelta  del  primer 
viaje  apostólico,  de  quienes  se  dice  que  "constituyeron  presbíteros  en 
cada  iglesia  por  la  imposición  de  las  manos"  (14,  22),  pero  vemos  que 
ya  desde  el  principio  los  "presbíteros"  aparecen  con  frecuencia  asociados 
a  las  tareas  de  gobierno  de  los  Apóstoles  en  la  iglesia  de  Jerusalén  (11, 
30;  15,  2.  4.  6.  22-23;  16,  4;  21,  18),  y  aunque  no  se  nos  diga  cómo  fue 
su  origen,  parece  obvio  suponer  que  sería  algo  semejante  a  lo  becbo  por 
Pablo  y  Bernabé ;  es  más,  que  Pablo  y  Bernabé  tomaron  por  modelo  para 
sus  iglesias  lo  que  se  hacía  en  la  de  Jerusalén.  En  las  Pastorales  se  habla 
también  de  los  "presbíteros",  igual  que  de  los  "diáconos",  como  de  algo 
regularmente  establecido  en  todas  las  iglesias  (1  Tim.  5,  17-19;  Tit.  1,  5). 
A  estos  "presbíteros",  hay  que  equiparar  los  "obispos",  de  que  se  habla 
en  otros  lugares  (20,  28;  Phil.  1,  1;  Tit.  1,  7),  pues,  según  todos  los  in- 
dicios, se  trata  de  términos  sinónimos  e  intercambiables,  sin  que  haya  que 
ver  en  ellos  todavía  la  diferencia  que  tales  nombres  indicarán  más  tarde  30. 

No  sería  fácil,  desde  luego,  por  escasez  de  datos,  precisar  con  detalle 
cuáles  eran  los  oficios  concretos  de  los  "diáconos"  y  de  los  "presbíteros- 
obispos"  ;  sin  embargo,  querer  reducir  éstos,  como  a  veces  se  ha  hecho, 
a  funciones  exclusivamente  de  administración  temporal,  nos  parece  una 
afirmación  totalmente  arbitraria  y  en  contra  de  lo  que  cabe  deducir  de 
los  textos.  Incluso  los  "diáconos",  como  claramente  se  ve  en  el  caso  de 
San  Esteban  y  en  el  de  Felipe  (6,  10;  8,  5;  21,  8),  no  eran  sólo  adminis- 
tradores de  las  cosas  temporales,  sino  también  ministros  de  la  palabra 

cho  mismo  de  que  los  siete  elegidos  tengan  nombres  griegos  (cf.  6,  5),  parece  indicar 
que  son  todos  del  grupo  que  había  presentado  las  quejas;  y  es  porque  el  otro,  el  de 
los  judíos  palestinenses,  tendría  ya  sus  "diáconos".  Claro  que  el  argumento  no  es  apo- 
díctico,  pues,  aparte  de  que  absolutamente  hablando  también  las  viudas  de  los  hebreos 
podían  ser  atendidas  por  "diáconos"  helenistas,  tenemos  el  caso  de  algunos  Apóstoles, 
como  Andrés  y  Felipe,  con  nombres  griegos,  y,  sin  embargo,  eran  nativos  de  Palestina. 
En  todo  caso,  la  existencia  anterior  de  "diáconos"  hebreos  no  sería  obstáculo  de  suyo 
a  que  pudiéramos  seguir  considerando  a  los  siete  como  los  primeros  "diáconos"  de  la 
jerarquía  oficial,  en  cuanto  que  los  anteriores  habrían  sido  meros  encargados  de  aten- 
der a  las  necesidades  materiales  de  los  menesterosos,  y  la  queja  de  los  helenistas  contra 
ellos  habría,  sido  la  ocasión  de  que  los  Apóstoles  pensaran  en  una  institución  más  com- 
pleta y  permanente. 

30.  Acerca  del  origen  de  estos  nombres  en  las  comunidades  cristianas  y  posible 
influjo  de  las  organizaciones  judías  o  griegas,  cf.  F.  Puzo,  Los  Obispos  presbíteros 
en  el  N.  T.,  en  "Estudios  Bíbl.",  5  (1946)  41-71.  Puede  verse  también  J.  Colson,  Les 
fonctions  ecclésiales  oaix  dem  premiers  siécles  (Bruges,  1956).  El  P.  Daniélou  cree 
que  los  Apóstoles  se  inspiraron  en  la  organización  esenia  e  insiste  en  la  semejanza 
con  los  "mebaqqer"  de  los  documentos  de  Qumrán  (J.  Daniélou,  o.  c,  pp.  404-410). 

Todas  estas  cuestiones  y  disputas,  aunque  interesantes,  no  afectan  al  fondo  de  nues- 
tro trabajo.  Sea  lo  que  fuere  de  los  nombres  y  de  ciertas  accidentalidades  de  organi- 
zación, lo  cierto  es  que  los  Apóstoles  al  constituir  superiores  jerárquicos  en  las  comu- 
nidades cristianas,  obraban  como  mandatarios  de  Cristo  y  transmisores  de  la  volun- 
tad divina,  hasta  el  punto  de  que  S.  Pablo  diga  a  los  presbíteros  de  Mileto  que  es  el 
Espíritu  Santo  quien  los  ha  constituido  obispos  (20,  28),  y  en  su  carta  a  Tito  diga 
que  los  obispos  son  "administradores  de  Dios"  (Tit.  1,  7),  es  decir,  de  su  casa  y  familia. 
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divina.  El  hecho,  mismo  de  que  los  Apóstoles  les  confieran  el  cargo  por  la 
imposición  de  manos  unida  a  la  oración  (6,  6),  induce  a  pensar  que  no 
se  trataba  sólo  de  una  función  material,  sino  de  algo  más  elevado.  Y  en 
cuanto  a  los  "presbíteros-obispos",  baste  citar  el  conocido  texto  de  San 
Pablo  al  dirigirse  a  los  presbíteros  de  la  Iglesia  de  Efeso:  "Mirad  por 
vosotros  y  por  todo  el  rebaño,  sobre  el  cual  el  Espíritu  Santo  os  ha  cons- 
tituido obispos  para  apacentar  la  Iglesia  de  Dios,  que  él  adquirió  con  su 
sangre"  (20,  28).  Difícilmente  podría  expresarse  con  más  claridad  en 
tan  pocas  palabras  la  misión  de  estos  presbíteros-obispos:  "apacentar"  el 
rebaño  de  Cristo.  Es  justamente  el  mismo  término  que  el  Señor  había 
empleado  al  confiar  a  San  Pedro  el  gobierno  de  la  Iglesia  (Joh.  21,  17). 
Por  lo  demás,  las  Pastorales,  al  señalar  las  cualidades  que  a  unos  y  a 
otros  se  han  de  exigir  para  el  desempeño  de  sus  funciones,  se  ve  claro 
que  no  miran  a  funciones  de  administración  meramente  temporal,  sino  a 
funciones  en  orden  a  la  enseñanza  religiosa  y  gobierno  espiritual  de  las 
iglesias  cristianas  (cf.  1  Tim.  3,  1-13;  5,  17-22;  Tit.  1,  5-9). 

Fuera  de  los  "diáconos"  y  de  los  "presbíteros-obispos",  no  se  habla 
en  los  Hechos  de  otros  superiores  jerárquicos.  Se  habla,  sin  embargo,  de 
ciertos  compañeros  de  San  Pablo,  como  Tito,  Timoteo,  Silas,  etc.,  que, 
a  juzgar  por  los  datos  que  nos  dan  las  Pastorales,  estuvieron  revestidos, 
al  menos  al  final  de  la  vida  del  Apóstol,  de  poderes  mucho  más  amplios 
que  los  "presbíteros-obispos".  Es  en  éstos,  a  los  que  vemos  dotados  de 
facultad  para  ordenar  "diáconos"  y  "presbíteros",  en  las  iglesias  parti- 
culares, donde  habremos  de  buscar,  como  primer  anillo  de  unión  con  los 
Apóstoles,  la  sucesión  del  poder  episcopal  en  el  sentido  moderno  de  la 
palabra  31. 

Queda  todavía  otra  cuestión,  en  este  punto  de  la  jerarquía,  que  no 
quisiéramos  omitir.  Nos  referimos  a  los  "profetas  y  doctores",  que  apa- 
recen en  Antioquía  poco  antes  de  emprender  Pablo  su  primer  viaje  apos- 
tólico y  que  parecen  representar  el  gobierno  de  aquella  iglesia  (13,  L-2). 
De  los  "profetas",  se  habla  también  en  otras  ocasiones  (11,  27;  15,  32). 
¿Quiénes  eran  estos  personajes? 

La  cuestión  es  complicada  y  ha  sido  muy  discutida.  Algunos,  relacio- 
nando estos  textos  con  otros  de  las  epístolas  de  San  Pablo,  en  que  de 
nuevo  aparecen  estos  nombres  (Rom.  12,  6-8;  1  Cor.  12,  28;  Eph.  4,  11), 
han  querido  ver  aquí  simples  "carismáticos",  es  decir,  personas  privadas 
favorecidas  por  el  Espíritu  con  el  don  de  "profecía"  o  el  de  "didascalía". 
Y  aun  se  ha  llegado  más  lejos,  afirmando  que  es  éste  uno  de  los  vestigios 
que  quedan  en  los  Hechos  de  que  la  organización  de  la  Iglesia  primitiva 
fue  meramente  carismática.  Habría  sido  más  tarde,  una  vez  que  cesaron 
los  primeras  entusiasmos  y  cayeron  en  desuso  los  cari.smas,  cuando  los 
"presbíteros-obispos,  elegidos  para  funciones  meramente  administrativas, 

31.  Cf.  L.  Turrado,  Carácter  jerárquico  de  Tito,  Timoteo,  Lucas,  Silas  y  otros 
compañeros  de  S.  Pablo,  en  "Cieñe.  Tomista",  69  (1946)  82-105. 
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suplantaron  a  los  carismáticos,  encargándose  también  de  la  enseñanza 
religiosa  y  del  gobierno  espiritual  de  las  comunidades32. 

¿Qué  decir  a  esto?  Sencillamente,  que  son  afirmaciones  gratuitas.  Co- 
mo ya  indicamos  más  arriba,  en  ninguna  parte  consta  que  la  misión 
de  los  "presbíteros-obispos"  fuera  en  un  principio  meramente  adminis- 
trativa, y  sólo  posteriormente  de  carácter  espiritual.  Sin  embargo,  quizás 
haya  en  esto  algo  de  verdad,  no  en  el  sentido  expuesto,  sino  en  el  sen- 
tido de  que  los  "presbíteros-obispos",  aunque  muy  antiguos,  vengan  como 
en  una  segunda  fase  respecto  de  los  "profetas  y  doctores".  En  efecto, 
hay  un  texto  en  la  Didaché,  que  puede  darnos  mucha  luz.  El  texto,  que 
viene  a  continuación  de  una  instrucción  relativa  a  la  eucaristía,  dice  así : 
"Elegios,  pues,  obispos  y  diáconos  dignos  del  Señor...,  pues  también  ellos 
os  administran  el  ministerio  de  los  profetas  y  doctores."  Y  se  añade: 
"No  los  despreciéis,  pues  ellos  son  los  honorables  entre  vosotros,  junta- 
mente con  los  profetas  y  doctores"  (15,  1-2).  No  parece  caber  duda  que 
nos  encontramos  aquí  en  un  momento  de  transición  del  ministerio  de 
"profetas  y  doctores"  al  de  "obispos  y  diáconos".  No  porque  éstos  hayan 
de  excluir  a  aquéllos,  sino  porque  aquéllos,  ordinariamente  de  condición 
itinerante  (Did.  11,  1-13,  7),  no  estaban  siempre  de  asiento  en  la  comu- 
nidad, y  para  la  "fracción  del  pan"  se  necesitaba  algo  más  estable.  De 
ahí  ese  "Elegios,  pues...",  a  continuación  de  la  instrucción  sobre  la  eu- 
caristía, y  de  ahí  también  ese:  "No  los  despreciéis...",  pues  los  obispos  y 
diáconos,  por  eso  de  ser  clero  indígena  salido  de  la  misma  comunidad, 
tenían  peligro  de  ser  menos  respetados  que  los  profetas  y  doctores,  mi- 
sioneros ambulantes  venidos  de  fuera  y  primeros  padres  en  la  fe. 

Según  esto,  los  obispos  y  diáconos  vienen,  en  orden  de  tiempo,  después 
de  los  profetas  y  doctores.  Mas,  según  todos  los  indicios  (cf.  Did.  11,  3- 
12;  13,  1-3),  esos  profetas  y  doctores  pertenecían  al  ministerio  regular  y, 
en  definitiva,  eran  los  que,  junto  con  los  Apóstoles,  llevaban  en  un  prin- 
cipio la  dirección  de  las  comunidades.  Su  misión  fundamental  era  la  de 
ser  misioneros  o  predicadores.  Precisamente  ese  carácter  de  su  ministerio 
es  lo  que  parecen  designar  los  nombres  de  "profeta"  (que  anuncia  el  ke- 
rigma)  y  "doctor"  o  didascalos  (que  prepara  a  los  convertidos  para  recibir 
el  bautismo).  Del  carácter  sacerdotal  de  los  "profetas"  no  parece  pueda 
dudarse,  pues,  son  llamados  "pontífices",  y  podían  celebrar  la  eucaristía 
lo  mismo  que  los  obispos  (Did.  10,  7;  13,  3).  No  se  trataría,  pues,  de  "ca- 
rismáticos"  en  el  sentido  que  hoy  suele  darse  a  esta  palabra  — personas 
privadas  o  públicas  a  quienes  el  Espíritu  Santo  favorece  con  gracias  ex- 
traordinarias— ■,  sino  de  personas  que  pertenecían  al  ministerio  regular 
eclesiástico  y  que,  aun  sin  estar  favorecidas  con  gracias  extraordinarias, 
son  designadas  con  esos  nombres  en  razón  de  la  misión  que  desempeñan. 
Claro  está  que  eso  no  es  obstáculo  para  que,  en  ocasiones,  fuesen  favore- 


32.    Cf.  M.  Goguel,  Les  premiers  temps  de  l'Église  (Neuchátel,  1949). 
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cidas  también  con  dones  extraordinarios  (cf.  Act.  11,  28),  mas  eso  era  de 
carácter  puramente  transitorio,  como  lo  era  el  don  de  lenguas  o  el  don 
de  hacer  milagros,  mientras  que  el  ser  "profeta"  o  "doctor",  era  de  ca- 
rácter permanente,  y  para  eso  bastaba  lo  que  en  lenguaje  moderno  lla- 
maríamos hoy  "gracia  de  estado".  Y  nótese  que  la  Didaché,  en  contra  de 
lo  que  hace  algunos  años  pensaron  muchos,  que  llegaron  a  suponerla  de 
época  montañista,  opinión  que  se  generalizó  bastante  al  ser  aceptada  por 
Altaner  y  otros  patrólogos  33  hoy  está  totalmente  revalorizada,  y  se  con- 
sidera como  obra  perteneciente  a  la  primera  generación  cristiana,  no  pos- 
terior quizás  a  los  mismos  Evangelios  sinópticos34.  No  hay,  pues,  incon- 
veniente, en  aplicar  a  esos  "profetas  y  doctores",  de  que  habla  el  libro 
de  los  Hechos,  lo  que  con  más  detalle  dice  la  Didaché. 

Esta  organización  jerárquica,  que  acabamos  de  exponer,  es  el  prin- 
cipal lazo  exterior  de  unión  entre  los  miembros  de  la  comunidad  cristia- 
na. Surgirán  diferencias  doctrinales,  a  veces  muy  delicadas,  como,  la 
que  motivó  el  Concilio  de  Jerusalén  (15,  1-2),  mas  ante  la  decisión  de 
los  Apóstoles  no  cabe  sino  obedecer  (15,  6-29).  Pero  hay,  además,  otro 
vínculo  visible,  que  une  también  a  los  miembros  de  esa  nueva  comunidad 
y  que  está  en  íntima  relación  con  el  anterior:  los  sacramentos.  Podemos 
decir  que  los  sacramentos  son  el  punto  de  enlace  entre  la  parte  social  y 
la  interna  de  la  Iglesia,  ya  que  es  a  través  de  esos  ritos  sensibles  como  se 
comunica  la  vida  a  las  almas,  y  su  administración  está  en  manos  de  la 
jerarquía. 

Tres  son  los  ritos,  con  significación  específicamente  cristiana,  de  que 
nos  habla  el  libro  de  los  Hechos :  bautismo,  imposición  de  manos,  frac- 
ción del  pan.  De  cada  uno  de  ellos  vamos  a  tratar  brevemente. 

En  primer  lugar,  el  bautismo.  Varias  veces  se  habla  de  él:  2,  38-41; 
12-16.  38;  9,  18;  10,  47-48;  16,  15.  33;  18,  8;  19,  5.  No  cabe  duda  que 
este  bautismo  cristiano  es  un  bautismo  en  agua,  igual  que  lo  había  sido 
el  bautismo  de  Juan  (cf.  Mt.  3,  6.  16;  Joh.  3,  23).  En  el  caso  del  eunuco 
etíope  y  en  el  del  centurión  Cornelio  se  habla  expresamente  del  agua  (8, 
38;  10,  47),  y  es  obvio  suponer  que  también  en  los  demás  casos,  en  que 
se  dice  simplemente  que  "fueron  bautizados",  se  trate  del  mismo  rito. 
Decir,  como  han  afirmado  algunos35,  que  el  bautismo  en  agua  no  se 
remonta  a  Cristo,  ni  a  sus  discípulos  inmediatos,  sino  que  fue  introdu- 
cido por  los  siete  diáconos  y  la  primera  vez  que  se  alude  a  él  en  los  Hechos 
es  en  el  caso  del  etíope  (8,  38),  nos  parece  del  todo  arbitrario.  Cierto  que 
Cristo,  al  dar  a  los  Apóstoles  sus  últimas  instrucciones,  poco  antes  de  la 
Ascensión,  hace  contraposición  entre  el  bautismo  en  agua  de  Juan  y  el 


33.  Cf.  B.  Altaner,  Patrologic  (Freiburg,  1950),  p.  38;  J.  Quasten,  Patrology,  I 
(Brussels,  1950),  pp.  36-37. 

34.  Cf.  J.  DaniÉlou,  o.  c,  pp.  38-40;  J.  P.  Audet,  La  Didaché  (París,  1958),  pá- 
ginas 187-99. 

35.  Así  F.  Jacson  et  K.  Lake,  The  Acts  of  the  Apostlcs,  Prolegomena,  I,  p.  337. 
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bautismo  suyo  en  Espíritu  Santo  (1,  5;  cf.  Mt.  3,  11 ;  Joh.  1,  33),  pero  en 
esa  ocasión,  como  aparece  del  contexto,  toma  la  palabra  "seréis  bauti- 
zados" en  sentido  metafórico,  y  más  que  al  bautismo  sacramento,  del  que 
ahí  no  trata,  se  refiere  a  la  abundante  efusión  del  Espíritu  Santo,  prome- 
tida para  los  tiempos  mesiánicos  (2,  16-18),  en  que  iban  a  ser  como  sumer- 
gidos los  Apóstoles  poco  después  (2,  1-4),  y  no  sólo  ellos,  sino  también  los 
otros  fieles  (cf.  11,  6).  Otra  cosa  es  el  "bautismo"  de  que  habla  Pedro  en 
su  primer  discurso  del  día  de  Pentecostés.  Cuando  Pedro  exhorta  a  sus 
oyentes  al  bautismo  (2,  38),  es  evidente  que  se  refiere  al  bautismo  en  agua, 
pues  claramente  distingue  entre  "ser  bautizado",  y  "recibir  el  don  del 
Espíritu  Santo",  sin  que  a  la  palabra  "bautizar"  parece  pueda  darse  otro 
sentido  que  el  de  bautismo  en  agua,  tanto  más  que  Pedro  se  está  diri- 
giendo a  un  auditorio  judío,  que  no  conocía  otro  bautismo  que  el  de  agua, 
al  paso  que  éste,  tan  usado  entre  los  prosélitos  y  por  el  Bautista,  era  de 
todos  conocido. 

Este  bautismo  cristiano,  puerta  de  ingreso  en  la  nueva  comunidad  y 
a  todos  exigido,  es  administrado  "en  nombre  de  Jesucristo"36,  y  tiene  po- 
der para  perdonar  los  pecados  y  conferir  el  don  del  Espíritu  (2,  38).  So- 
bre este  último  punto,  sin  embargo,  conviene  que  nos  expliquemos  un 

36.  La  expresión  "bautizar  en  nombre  de  Jesucristo",  varias  veces  repetida  en  los 
Hechos  (2,  38;  8,  16;  10,  48;  19,  5;  cf.  Eom.  6,  3 ;  1  Cor.  1,  13;  Gal.  3,  27),  no  es 
del  todo  clara.  Entre  los  antiguos  hubo  muchos,  entre  ellos  Sto.  Tomás,  que  creyeron 
era  esa  la  fórmula  con  que  se  administraba  entonces  el  bautismo.  Dice  así  el  Santo: 
"Ex  speciali  Christi  revelatione  apostoli  in  primitiva  Ecclesia  in  nomine  Christi  bapti- 
zabant,  ut  nomcn  Christi  quod  erat  odiosum  judaeis  et  gentilibus  honorabile  redderet 
per  hoc  quod  ad  invocationem  Spiritus  Sanctus  dabatur  in  baptismo"  (3  q.  66  a.'  6 
ad  1).  Sin  embargo,  parece  más  bien  que  también  entonces  se  usaba  la  fórmula  trinita- 
ria, como  Cristo  había  determinado  (cf.  Mt.  28,  19),  y  como  vemos  se  hacía  en  la 
época  de  la  Didaché  (Did.  8,  1-3).  La  misma  pregunta  de  S.  Pablo  a  un  grupo  de 
discípulos  en  Efeso,  que  afirman  no  haber  oído  nada  del  Espíritu  \Santo  (19,  2),  parece 
suponer  la  fórmula  trinitaria,  pues  Pablo  extrañado  de  tal  ignorancia  en  un  bautizado 
les  dice:  "In  quo  ergo  baptizati  estis?"  (19,  3),  dando  a  entender  que  quien  ha  recibido 
el  bautismo  cristiano  necesariamente  tiene  que  saber  del  Espíritu  Santo,  pues  se  con- 
fiere en  nombre  del  Padre,  del  Hijo  y  del  Espíritu  Santo.  Lo  que  Pablo  había  pregun- 
tado primeramente  a  esos  discípulos,  que  suponía  bautizados,  era  si,  como  en  el  caso 
de  los  samaritanos  (8,  14-17),  habían  recibido  también  el  Espíritu  Santo,  pero  la  con- 
testación de  los  discípulos  vía  más  lejos:  "Ni  siquiera  hemos  oído  del  Espíritu  Santo", 
es  decir,  no  ya  sólo  nada  sabemos  de  que  se  comunique  o  no  se  comunique  el  Espíritu 
Santo,  pero  ni  siquiera  de  su  existencia.  Y  en  esta  dirección  está  la  repregunta  de 
Pablo:  "In  quo  ergo  baptizati  estis?". 

La  expresión  "bautizar  en  el  nombre  de  Jesucristo"  sería  simplemente  un  modo  de 
designar  el  bautismo  cristiano,  es  decir,  ese  bautismo  que  recibe  de  Cristo  su  eficacia 
y  nos  incorpora  a  él,  muy  distinto  bajo  ese  aspecto  de  otros  ritos  análogos,  como  el  del 
Bautista,  el  de  los  esenios,  el  de  los  prosélitos,  etc.  De  hecho,  la  Didaché,  después  de 
afirmar  que  el  bautismo  debe  administrarse  en  el  nombre  del  Padre,  del  Hijo  y  del 
Espíritu  Santo  (8,  1-3),  añade  más  adelante  que  sólo  podrán  participar  en  el  banquete 
eucarístico  los  que  hubieren  sido  "bautizados  en  el  nombre  del  Señor"  (10,  5),  con  cuya 
expresión  es  evidente  que  no  quiere  indicar  otra  cosa  sino  los  "bautizados"  con  el 
bautismo  cristiano. 

[29] 
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poco  más,  y  ello  nos  obliga  a  entrar  ya  en  el  segundo  de  los  ritos  arriba 
señalados,  es  decir,  la  imposición  de  manos. 

En  efecto,  hay  textos,  como  el  que  acabamos  de  citar  (2,  38),  en  que 
parece  atribuirse  al  bautismo  ese  poder  de  conferir  el  don  del  Espíritu, 
pero  hay  otros  en  que  el  don  del  Espíritu  se  presenta  como  cosa  sepa- 
rada del  bautismo,  haciendo  notar  expresamente  respecto  de  determina- 
dos fieles,  que  estaban  "bautizados",  pero  que  no  habían  recibido  aún  el 
Espíritu  Santo,  lo  cual  acaecía  sólo  con  la  imposición  de  manos  por  parte 
de  los  Apóstoles  (8,  12-17).  ¿Es  que  el  bautismo  no  confiere  el  Espíritu 
Santo?  Sabemos  que,  teológicamente  hablando,  en  el  bautismo,  signo  efi- 
caz de  gracia,  se  nos  confiere  el  Espíritu  Santo,  pero,  ¿se  alude  a  eso  en 
las  narraciones  de  los  Hechos  cuando  en  conexión  con  el  bautismo  se 
habla  del  "don  del  Espíritu",  o  también  en  esos  casos  se  supone  implícito 
otro  rito  por  el  que  se  confería  el  Espíritu?  Desde  luego,  no  es  fácil  res- 
ponder taxativamente  a  esta  pregunta.  Atendido  el  conjunto  de  textos, 
parece  más  probable  la  segunda  hipótesis,  es  a  saber,  que  en  las  narra- 
ciones de  los  Hechos  el  don  del  Espíritu,  incluso  cuando  se  relaciona  sim- 
plemente con  el  bautismo  sin  hablar  para  nada  de  otros  ritos  (2,  38),  ha 
de  atribuirse  no  al  bautismo  sino  a  la  imposición  de  manos,  al  igual  que 
vemos  en  el  caso  de  los  samaritanos  y  en  el  de  los  discípulos  efesinos  (8, 
17;  19,  5).  Si  no  se  habla  de  la  imposición  de  manos,  es  probablemente 
porque  en  un  principio  ese  rito  iba  unido  al  del  bautismo,  aunque  parece 
que  no  tardó  en  separarse,  como  vemos  en  el  caso  de  los  samaritanos  (8, 
15-17),  debido  quizás  al  hecho  de  que  la  misión  y  poder  de  "bautizar" 
era  bastante  general,  mientras  que  la  de  "imponer  las  manos"  debió  se- 
guir bastante  restringida  (8,  14-15).  Pablo  tiene,  desde  luego,  ese  poder 
(19,  5),  no  así  el  diácono  Felipe  (8,  5-20).  Ananías  parece  tenerlo  tam- 
bién (9,  17),  aunque  el  texto  de  los  Hechos  no  es  del  todo  claro,  pues  ex- 
presamente nunca  se  dice  que  el  "implearis  Spiritu  Sancto"  (9,  17)  sea 
debido  a  la  imposición  de  manos  de  Ananías,  y  la  visión  tenida  anterior- 
mente (9,  12)  más  bien  parece  indicar  que  la  "imposición  de  manos"  era 
sólo  en  orden  a  devolver  la  vista  a  Pablo. 

Tratando  de  determinar  más  la  significación  de  este  rito,  diremos  que 
la  "imposición  de  manos"  aparece  como  un  rito  complementario  del  del 
bautismo,  por  el  que  se  confería  al  bautizado37  ese  don  del  Espíritu  tan- 


37.  Puesto  que  se  trataba  de  un  rito  complementario  del  bautismo,  es  obvio  que 
debía  ser  posterior  a  éste.  Sin  embargo,  ciertamente  no  fue  así  en  el  caso  de  Cornelio 
(10,  44-48).  Se  trataría  ahí  de  una  excepción,  pues  quería  Dios  manifestar  públicamente 
ante  Pedro  y  los  demás  judíos  asistentes  a  la  escena,  que  también  los  gentiles,  sin 
necesidad  de  la  circuncisión,  podían  ser  agradables  a  sus  ojos.  Por  eso  Pedro,  ante  tal 
testimonio,  ordena  bautizarlos  y  así  agregarlos  a  la  Iglesia  (10,  47;  11,  15-17).  No 
sabemos  si  en  el  caso  de  Pablo  la  efusión  del  Espíritu  Santo  sobre  él  fue  también  an- 
terior al  bautismo.  La  narración  parece  suponer  que  sí,  atribuyéndola  a  la  imposición 
de  manos  de  Ananías  (9,  17),  pero  ya  indicamos  antes  que  el  texto  de  los  Hechos  no 
está  claro  a  este  respecto. 


[30] 


LA  IGLESIA  EN  LOS  HECHOS  DE  LOS  APOSTOLES 


131 


tas  veces  anunciado  por  los  profetas  en  el  Antiguo  Testamento  (Jer.  31, 
33;  Ez.  36,  27  ¡  Ioel  3,  1-2)  y  prometido  por  Cristo  en  el  Evangelio  (Le.  12, 
12;  24,  49;  Joh.  14,  26;  16,  13),  don  que  solía  exteriorizarse  con  los  ca- 
rismas  de  glosolalía  y  milagros  (8,  17-19;  19,  5-6),  pero  que  suponía  una 
gracia  interior  más  permanente  que,  aunque  no  se  especifica,  parece 
consistía,  como  se  desprende  del  conjunto  de  las  narraciones,  en  una 
fuerza  y  sabiduría  sobrenaturales  que  capacitaban  al  bautizado  para  ser 
testigo  de  Cristo  (cf.  1,  8;  2,  14-36;  4,  33;  5,  32;  6,  10;  11,  17).  Con  mu- 
cha razón,  pues,  la  tradición  exegética  cristiana  ha  visto  en  estos  textos 
los  primeros  vestigios  de  la  existencia  de  un  sacramento,  que  por  enton- 
ces no  tendría  aún  nombre  propio  con  que  ser  designado,  pero  que  des- 
de el  siglo  v  será  llamado  umversalmente  sacramento  de  la  "confirma- 
ción". 

De  significado  distinto  es  este  mismo  rito  de  la  "imposición  de  ma- 
nos", cuando  la  elección  de  los  siete  diáconos  (6,  6).  Se  trata  ahí  de  con- 
ferir a  siete  elegidos,  no  a  todos  los  "bautizados"  como  anteriormente, 
cierta  consagración  en  orden  a  una  función  pública  en  la  Iglesia,  como 
vemos  ser  el  caso  en  algunos  pasajes  de  las  Pastorales  (1  Tim.  4,  14;  5, 
22;  2  Tim.  1,  6).  No  está  claro  si  también  en  Act.  13,  3  ha  de  entenderse 
en  ese  mismo  sentido  la  imposición  de  manos  sobre  Pablo  y  Bernabé, 
confiriéndoles  la  consagración  episcopal.  Atendido  el  contexto,  más  bien 
nos  inclinamos  a  que  no,  teniendo  ahí  dicho  rito  un  sentido  más  general, 
es  a  saber,  el  de  implorar  sobre  Pablo  y  Bernabé  la  bendición  de  Dios  en 
orden  a  la  misión  que  iban  a  comenzar,  algo  semejante  a  cuando  la  im- 
posición de  manos  de  Jesucristo  sobre  los  niños  (Mt.  19,  13-15)  o  la  de  los 
Patriarcas  sobre  sus  hijos  (Gen.  48,  14-15),  pidiendo  la  bendición  de  Dios 
sobre  ellos  en  orden  a  su  vida  futura.  Así  parece  exigirlo,  además,  el  mo- 
do como  termina  San  Lucas  la  descripción  del  viaje:  "Regresaron  a  An- 
tioquía,  de  donde  habían  salido,  encomendados  a  la  gracia  de  Dios,  para 
la  obra  que  habían  realizado"  (14,  26). 

En  fin,  nos  queda  ya  sólo  decir  algo  del  tercero  de  los  ritos  señalados, 
la  fracción  del  pan.  Anteriormente  hablamos  ya  de  este  rito  cristiano 
al  tratar  de  la  vida  interna  de  las  comunidades  primitivas.  Tres  veces  se 
habla  en  los  Hechos  de  la  "fracción  del  pan" :  2,  42-46 ;  20,  7,  35.  Son 
textos,  desde  luego,  poco  precisos,  en  que  apenas  se  hace  otra  cosa  que  se- 
ñalar el  hecho  de  la  "fracción  del  pan",  sin  especificar  en  qué  consistía  ni 
qué  significaba  este  rito.  Sin  embargo,  estos  textos  reciben  mucha  luz 
de  otros  dos  de  San  Pablo,  que  son  mucho  más  detallados  y  expresivos : 
1  Cor.  10,  16-21  y  11,  23-29.  Téngase  en  cuenta,  en  efecto,  que  San  Lucas 
es  discípulo  y  compañero  de  San  Pablo ;  si,  pues,  en  éste  la  expresión 
"partir  el  pan"  significa  claramente  la  eucaristía,  ese  mismo  sentido  pa- 
rece ha  de  tener  en  S.  Lucas.  Tanto  más,  que  en  el  caso  de  la  reunión  de 
Tróade  (20,  7)  se  trata  de  una  iglesia  paulina,  y  la  reunión  la  preside 
el  mismo  San  Pablo;  y  en  cuanto  a  la  "fracción  del  pan"  en  la  iglesia 


[31] 


132 


LORENZO  TURRADO  Y  TURRADO,  PBRO. 


de  Jerusalén  (2,  42-46),  todo  hace  suponer  la  misma  interpretación,  pues 
si  se  tratase  de  una  comida  ordinaria  en  común,  no  vemos  qué  interés 
podía  tener  San  Lucas  en  hacer  notar  que  "perseveraban  asiduamente 
en  la  fracción  del  pan",  ni  en  unir  ese  dato  a  los  otros  tres  señalados: 
enseñanza  de  los  Apóstoles,  comunión,  oraciones.  Por  lo  que  se  refiere 
al  tercero  de  los  textos  citados  (27,  35),  la  cosa  ya  no  es  tan  clara,  pues 
no,  parece,  dado  el  contexto,  que  se  aluda  ahí  sino  simplemente  a  una 
comida  con  la  usual  acción  de  gracias  entre  los  judíos  antes  de  partir  el 
pan.  Con  todo,  los  términos  elegidos  por  Lucas:  "...  dió  gracias...  y  par- 
tiendo el  pan...",  reproducción  exacta  de  aquellos  que  emplea  para  la 
última  Cena  (Le.  22,  19),  nos  dejan  la  duda,  si  no  será  quizás  más  pro- 
bable que  también  ahí  se  aluda  al  rito  eucarístico,  siendo  ya  para  S.  Lu- 
cas la  expresión  "partir  el  pan"  un  término  técnico  para  designar  la 
eucaristía,  como  lo  será  luego  en  la  primitiva  literatura  cristiana  38. 

Por  lo  demás,  nada  tiene  de  extraño,  antes  al  contrario  parece  lo  na- 
tural, que  ya  desde  un  principio  aparezca  la  eucaristía  como  verdadero 
centro  vital  del  culto  y  religiosidad  en  las  comunidades  cristianas.  Se  tra- 
ta simplemente  de  poner  en  práctica,  por  lo  que  se  refiere  a  la  vida  indi- 
vidual, el  precepto  de  Cristo:  "En  verdad,  en  verdad  os  digo  que  si  no 
coméis  la  carne  del  Hijo  del  hombre  y  no  bebéis  su  sangre,  no  tendréis 
vida  en  vosotros"  (Joh.  6,  53)  y  de  recordar,  por  lo  que  se  refiere  a  la  vida 
colectiva,  esa  verdad  que  luego  concretará  así  S.  Pablo:  "Formamos  to- 
dos un  solo  cuerpo,  porque  hay  un  solo  pan  del  que  todos  participamos" 
(1  Cor.  10,  17). 

Fuera  de  estos  tres  ritos :  bautismo,  imposición  de  manos  y  fracción 
del  pan,  no  se  habla  en  los  Hechos  de  ningún  otro  rito  exterior,  que, 
como  ésos,  esté  destinado  a  transmitir  permanentemente  en  la  Iglesia  la 
vida  espiritual  a  las  almas.  Ello  no  quiere  decir  que  no  existiesen,  pues  de 
la  remisión  de  pecados  se  habla  solamente  con  referencia  al  bautismo,  y 
está  claro  que  los  amplios  poderes  concedidos  a  los  Apóstoles  para  la  re- 
misión de  los  pecados  (Joh.  20,  23)  no  han  de  limitarse  al  solo  rito  bau- 
tismal que,  por  su  naturaleza,  sólo  puede  hacerse  una  vez.  Lo  que  sucede 
es  que  no  hubo  ocasión  de  hablar  de  la  "penitencia",  así  como  tampoco 
del  "matrimonio"  y  de  la  "extremaunción". 

38.  Reconocemos  que  la  expresión  "partir  el  pan",  acompañada  incluso  de  acción 
de  gracias  y  oraciones,  de  suyo  puede  no  significar  otra  cosa  que  una  comida  ordinaria 
al  modo  judío,  en  que  el  presidente  pronunciaba  algunas  bendiciones  antes  de  partir 
el  pan  (cf.  Mt.  14,  19;  15,  36),  pero  sabemos  que  en  el  lenguaje  cristiano,  como  vemos 
en  los  documentos  más  primitivos  (Did.  9,  1-3;  14,  1;  S.  Ign.,  ad  Eph.  20,  2),  y  se 
insinúa  ya  en  S.  Pablo  (1  Cor.  10,  16;  11,  24),  fue  la  expresión  con  que  se  designó  la 
eucaristía,  y  su  recuerdo  se  conservará  a  través  de  todas  las  liturgias  (cf.  J.  A.  Jung- 
mann,  El  Sacrificio  de  la  Misa,  Madrid,  1951,  pp.  990-97),  aunque  a  partir  del  siglo  II 
se  haga  usual  el  nombre  "eucaristía",  prevaleciendo  la  idea  de  agradecimiento  ("euca- 
ristía"), sobre  la  de  convite  ("fracción  del  pan").  Todo  el  problema  está,  pues,  en  ver 
en  quó  sentido  usa  S.  Lucas  la  expresión.  Las  razones  alegadas  en  el  texto  nos  incli- 
nan a  ver  ya  en  los  Hechos  una  clara  referencia  a  la  celebración  de  la  eucaristía. 
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Y  con  esto,  hemos  llegado  al  final  de  nuestro  trabajo.  No  pretende- 
mos haber  dicho  cosas  nuevas,  pero  sí  haber  presentado  a  nuestro  modo 
una  vista  de  conjunto  sobre  la  Iglesia  en  los  Hechos  de  los  Apóstoles  que, 
en  materia  tan  vital  como  es  ésta  del  concepto  de  Iglesia,  confiamos  pue- 
da resultar  de  interés.  Naturalmente,  muchos  puntos  apenas  si  han  sido 
esbozados  ni,  dada  la  enorme  amplitud  del  tema,  podía  hacerse  otra  cosa. 

Una  cosa,  sin  embargo,  queda  bien  clara,  y  es  que  esta  "Iglesia",  de 
carácter  esencialmente  interno  y  espiritual,  tiene  también  un  aspecto  ex- 
terno y  social.  No  son  los  individuos  aisladamente  quienes  determinan 
lo  que  se  ha  de  creer  y  hacer,  sino  que  hay  unos  jefes,  a  cuya  cabeza  es- 
tán los  Apóstoles,  y  de  modo  especial  Pedro,  auténticos  depositarios  de 
la  doctrina  del  Maestro,  a  los  que  hay  que  obedecer,  y  en  cuyas  manos 
está  la  administración  de  ciertos  ritos  exteriores,  que  comunican  la  vida 
interna  de  la  gracia:  los  sacramentos.  De  otra  manera  más  técnica:  hay 
una  jerarquía  transmisora  de  verdad,  que  con  su  poder  jurisdiccional  da 
firmeza  y  cohesión  al  organismo,  y  con  su  poder  sacramental  lleva  a  él 
la  vida  interna  de  la  gracia.  Se  cumple  así  lo  de  "gratia  et  veritas  per 
Jesum  Christum"  (Joh.  1,  17),  pero  "por  Jesucristo"  en  el  modo  por  él 
establecido  es,  a  saber,  a  través  de  la  jerarquía. 
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INFLUENCIAS  DE  QUMRAN  EN  LA  PRIMITIVA  COMUNIDAD 
JUDIO-CRISTIANA  DE  JERUSALEN 


SUMARIO 

Fuentes  de  información.  —  La  Jerarquía.  —  Estructuración  de  la  Comunidad  de  Qum- 
ran.  —  La  Penitencia.  —  Abluciones  y  bautismo.  —  El  bautismo  escatológieo.  — 
El  bautismo  en  espíritu  el  día  de  Pentecostés.  —  Banquete  en  común.  —  Común  i 
dad  de  bienes.  —  Qumran  y  el  Nuevo  Testamento.  —  Conclusión. 


LA  importancia  que  han  alcanzado  los  manuscritos  de  Qumran  pue- 
de medirse  por  la  inmensa  literatura  que,  en  el  espacio  de  unos 
años,  ha  aparecido  en  todo  el  mundo  y  en  todas  las  lenguas 1. 
Estos  escritos  revisten  gran  interés  en  el  campo  de  la  crítica  textual  viejo- 
testamentaria,  por  haberse  encontrado  en  Qumran  textos  completos  o  frag- 
mentos de  casi  todos  los  libros  del  A.  T.,  anteriores  a  la  unificación  de  los 
masoretas2.  Los  sabios  que  se  dedican  a  estudiar  la  historia  religiosa  de 
Israel  han  visto  en  la  secta,  a  la  cual  pertenecían  dichos  manuscritos,  el 
eslabón  que  unía  las  últimas  aspiraciones  religiosas  de  Israel  con  la  venida 

1.  Burchard,  C,  Bibliograhphie  su  den  Handschriften  vom  Toten  Meer.  Berlín, 
1957;  "Internationale  Zeitschriftenschau  für  Bibelwissenschaft  und  Grenzgebiete", 
Düseldorf  1950,  ss. ;  Decroix,  J.,  Les  manuscrits  de  la  Mer  Morte.  Essai  de  biblio- 
graphie,  en  "Melanges  de  Science  Religieuse"  10  (1953)  107-124;  11  (1954)  223-246; 
J.  van  der  Ploeg,  lia  dado  una  reseña  de  los  estudios  sobre  Qumran  en  Jaarberichten 
(Ex  Oriente  Lux),  Leyden,  ns.  11,  12,  14,  que,  con  algunas  modificaciones,  se  reproduce 
en  La  secte  de  Qumran  ct  les  origines  du  christianisme,  Desclée  de  Brouwer  1959,  en 
su  colaboración  titulada:  Six  annécs  d'études  sur  les  tcxtes  du  Désert  de  Juda.  Apergu 
analytique  et  critique,  pp.  11-84.  El  trabajo  de  Van  der  Ploeg  se  distingue  por  su  se- 
riedad y  diligencia,  lo  que  no  puede  decirse  del  citado  de  J.  Decroix.  Pana  seguir  el 
curso  de  publicaciones  sobre  Qumran  deben  consultarse  los  índices  bibliográficos  de 
Bíblica,  Ephemerides  Theologicae  Lovanienses,  The  Catholical  Biblical  Quarterly,  Se- 
farad,  Eevue  de  Qumran,  etc. 

2.  Véase:  Milik,  T.  J.,  Dix  ans  de  découvcrtes  dans  le  Désert  de  Juda,  París 
1957;  Cross,  F.  M.,  The  ancient  Library  of  Qumran  and  modern  Biblical  Studies.  A 
comprehensive  and  up-to-date  survey  of  ten  years'  work  on  the  Dead  Sea  JScrolls  and 
the  community  which  owned  them,  New  York  1958;  Caubet,  J.,  Los  maravillosos  ma- 
nuscritos de  Qumran,  junto  al  Mar  Muerto,  "Cultura  Bíblica",  15  (1958)  217-218; 
250-256;  262-263;  Vermes,  G.,  Les  Manuscrits  du  Désert  de  Juda,  París  1954;  Del- 
COR,  M.,  Dix  ans  de  travaux  sur  les  manuscrits  de  Qumran,  "Revue  Thomiste",  58 
(1958)  734-779;  59  (1959)  130-153.  En  la  gruta  cuarta  (4  Q)  se  han  encontrado  frag- 
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del  Mesías,  "en  la  plenitud  de  los  tiempos".  Los  que  de  tiempo  andaban 
a  la  caza  de  una  corriente  religiosa  de  la  cual,  por  lógica  evolución,  se  ori- 
ginara el  cristianismo,  han  encontrado  en  los  manuscritos  de  Qumran 
materia  abundante  para  nutrir  su  fantasía 3.  Finalmente,  por  la  lectura 
de  las  obras  extrabíblicas  halladas  en  Qumran  — obras  que  probablemente 
conocieron  algunos  de  los  que  escucharon  el  mensaje  evangélico,  y,  que, 
acaso,  alguno  que  otro  de  los  escritores  de  los  libros  del  Nuevo  Testamento 
tuvo  entre  manos  4 — ,  pueden  descubrirse  ciertos  aspectos  de  la  mentali- 
dad y  de  las  tendencias  religioso-judías  a  las  cuales  adaptó  Cristo  su  men- 
saje divino.  Actualmente,  más  que  en  los  pasados  años,  estamos  capacita- 
dos para  precisar  más  concretamente  en  qué  medida  Cristo  se  inspiró  en 


mentos  de  casi  todos  los  libros  bíblicos,  excepto  del  libro  de  Ester.  Es  también  muy 
importante  el  contenido  de  la  gruta  11  Q. 

3.  Así  dice  A.  Dupont  Sommer,  que  el  esenismo  representó  "dans  le  judaisme,  aux 
deux  derniers  siécles  avant  et  au  premier  siécle  apres  J.  C,  un  mouvement  aussi  vaste 
que  profond,  á  la  f ois  en  Palestine  et  hors  de  la  Palestine.  C  'est  du  sein  de  cette  effer- 
vescence  religieuse  que  sortit  le  christianisme,  la  "nouvelle  alliance  chrétienne".  II  n'y 
a  guére  dans  l'histoire  de  commencements  absolus;  le  christianisme  ne  fait  pas  excep- 
tion  á  la  regle.  Déjá,  d'éminents  historiens  avaient  reconnu  dans  l'essénisme  un 
"avant-goüt  du  christianisme".  Cette  formule  est  de  Renán,  de  méme  que  celle-ci:  "Le 
christianisme  est  un  essénisme  qui  a  largement  réussi".  L'influence  exercée  par  la  secte 
juive  de  1 'Alliance  sur  le  christianisme  naissant  m 'apparaissait  clairement  comme  l'une 
des  parties  integrantes  de  la  perspective  historique  genérale  oü  il  fallait  situer  le  pro- 
bléme  des  manuscrits".  Apcrcús  prcliminaires  sur  les  manuscrits  de  la  Mer  Morte, 
Paris  1950,  121.  De  manera  más  moderada  en  Nouveaux  apereus  sur  les  manuscrits  de 
la  Mer  Morte,  Paris  1953,  195.  Era  común  opinión  de  los  deístas  ingleses  y  natura- 
listas franceses  del  siglo  xvm  que  el  cristianismo  era  una  derivación  del  esenismo. 
Véase  L.  Marchal,  Esséniens,  essénisme  et  christianisme,  "Dict.  de  la  Bible",  Suppl. 
2,  1128.  Actualmente  se  admite  comúnmente  que  los  sectarios  de  Qumran  formaban 
parte  de  una  corriente  pietista  de  carácter  eseniano. 

4.  W.  Grossouw,  The  Dcad  Sea  Scrolls  and  the  New  Testamcnt.  A  preliminary 
Survey,  "Studia  Catholica",  26  (1951)  289-299;  27  (1952)  1-8.  Según  este  autor,  pro- 
bablemente conoció  San  Pablo  los  escritos  de  Qumran  y  rectificó  su  doctrina  acerca  de 
la  justificación  en  sentido  cristiano  (p.  95;  5).  También  los  conoció  San  Lucas  (pág.  5). 
G.  Molin  hace  ver  la  dependencia  y  disconformidad  de  San  Pablo  con  la  doctrina  de 
Qumran,  contra  la  cual  polemiza  a  veces,  como  en  la  carta  a  los  Colosenses.  Véase  su 
obra:  Dic  Sohne  des  Lichtcs.  Zcit  und  Stcllung  der  Handschriften  vom  Toten  Meer, 
Viena-Munich  1954.  E.  Stauffer  cree  que  la  Epístola  de  Santiago  depende  directa  o 
indirectamente  de  1  QS  (Jac.  1,  25;  2,  12=  1  QS,  10,  6.  8.  11).  Das  Gesetz  der  "Frei- 
heit"  in  der  Ordcnsrcgel  von  Jericho,  "Theologische  Literatur  Zeitung",  77  (1952) 
527-532.  Según  A.  Metzinger,  "Die  Neutestamentlichen  Schriftsteller,  ausser  Lukas 
Juden,  sprachen  und  schreiben  ohne  zweifel  die  Spraehe  ihrer  Zeit;  Míinner  die  über- 
zeugt  ausriefen  "wir  haben  den  Messias  gefunden...  (Joh.  1,  41)",  mussten  mit  den 
Geistigen  Stromungen  in  ihrem  Volke  wohl  vertraut  sein.  Prinzipiell  steht  nichts  der 
Annahme  entgegen,  dass  sie  auch  um  die  Qumranliteratur  und  andere  ausserkanonische 
Erzeugnisse  der  jüdischen  Spiritualitat  gewusst  und  sie  mitberücksichtigt  haben.  Im  be- 
sonderen  wird  heute  hingewiessen  auf  Paulus,  Lukas,  Joahnnes,  ferner  auf  Silas-Silva- 
nus,  den  Schreiben  des  I  Petrusbriefes,  auf  den  Verfasser  des  Hebraerbriefes,  auf  Ja- 
kobus  und  Judas".  Dic  Hadschriftcnfunde  am  Toten  Meer  und  das  Ncue  Testamcnt, 
"Bíblica",  36  (1955)  478-479. 
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las  ideas  corrientes  en  torno  suyo,  y  en  qué  grado  las  ratificó,  desarrolló, 
corrigió  y  condenó  5.  Después  de  mucha  desorientación  se  ha  llegado  a  la 
conclusión  de  que  entre  los  manuscritos  de  Qumran  y  el  Nuevo  Testa- 
mento existen  armonías  y  divergencias  profundas,  tanto  desde  el  punto 
de  vista  lingüístico,  como  doctrinal  e  institucional.  Que  el  cristianismo 
tuviera  contactos  con  Qumran  y  que,  en  cierta  medida,  le  sea  deudor,  no 
es  de  extrañar  por  cuanto,  mientras  iba  tambaleándose  la  esperanza  de  un 
grupo  de  esenios  radicados  en  los  arenales  del  Desierto  de  Judá.,  surgía, 
en  Belén,  a  unos  veinte  kilómetros  al  nor-oeste  de  Qumran,  el  verdadero 
Profeta  anunciado  en  el  Antiguo  Testamento  con  la  misión  de  inaugu- 
rar el  reino  mesiánico. 

En  las  páginas  que  siguen  no  pretendemos  abordar  el  tema  de  los 
posibles  contactos  personales  entre  los  sectarios  de  Qumran  y  los  funda- 
dores y  columnas  de  la  Iglesia.  Muchas  tentativas  se  han  hecho  con  el 
fin  de  determinar  cuáles  fueron  las  relaciones  entre  Cristo  y  Qumran  y 
en  qué  medida  Cristo  adoptó,  corrigió  o  condenó  su  credo  y  sus  institu- 
ciones. En  el  mismo  sentido  se  ha  estudiado  la  personalidad  de  San  Juan 
Bautista  llegándose  a  la  conclusión  de  que  el  Bautista,  al  menos  en  un 
determinado  período  de  su  vida,  convivió  con  los  sectarios  y  estuvo  bajo 
su  influencia  doctrinal.  Son  muchos  los  estudios  consagrados  al  examen 
de  los  escritos  neotestamentarios  y  de  sus  armonías  y  discrepancias  con 
los  escritos  de  Qumran 6.  Lo  que  nos  proponemos  en  nuestro  trabajo 
es  averiguar  si  la  primitiva  comunidad  judío-cristiana  de  Jerusalén  adop- 
tó y  en  qué  medida  ciertas  instituciones  y  maneras  de  vida  características 
de  los  sectarios  de  Qumran. 


FUENTES  DE  INFORMACION 

De  entre  el  material  extrabíblico  sacado  a  la  luz  de  la  región  de  Qum- 
ran, indispensable  para  el  conocimiento  interno  de  la  secta,  deben  men- 
cionarse: 1)  Libros  apócrifos,  destacando  entre  todos  el  libro  de  los 

(5)  Carmignac,  J.,  Le  Docteur  de  Justice  et  Jésus-Christ,  Paris  1957,  2. 

(6)  Desde  el  primer  momento  se  señalaron  analogías  entre  la  literatura  de  Qumran 
y  el  Nuevo  Testamento.  Véase:  Seeligmann,  J.  L.,  The  Epoch-making  Discovery  of 
Hebrew  Scrolls  in  the  Judean  Desert,  "Bibliotheca  Orientalis",  6  (1949)  4;  Roberts, 
B.  J.,  The  Jerusalem  Scrolls,  "Zeitschrift  für  Alttestamentliche  Wissenschaft",  62 
(1949-1950)  224-245;  Millar  Burrows,  The  Discipline  Marmscript  of  the  Judean  Co- 
venanters,  "Oudtestamentische  Studien",  8  (1950)  65;  The  Dead  Sea  Scrolls,  New 
York  1955;  Brownlee,  W.  H.,  A  comparison  of  the  Dead  Sea  Scrolls  with  the  Pre- 
Christiam  Jewish  Sects  "The  Biblical  Archaeologist",  13  (1950)  69-72.  En  el  campo 
protestante  es  K.  J.  Kuhn  el  que  mas  se  ha  ocupado  de  las  analogías  entre  Qumran 
y  el  N.  T.  Sus  estudios  principales  en  este  sentido  son :  Die  in  Palastina  gefundenen 
heoraischen  Texte  und  das  Neue  Testament,  "Zeitschrift  für  Theologie  und  Kirche", 
47  (1950)  192-211;  Zur  Bedeutung  der  neuen  palastinischen  Handschrift enfunde  fwr 
die  Neutestamentliche  Wissenschaft,  "Theologische  Literaturzeitung,  75  (1950)  81-86. 
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Jubileos7;  2)  Literatura  esotérica8;  3)  Los  libros  siguientes,  de  extraor- 
dinaria importancia:  a)  Regla  de  la  comunidad9,  con  sus  anejos:  Colec- 


Algunos  de  los  estudios  más  recientes:  Vermes,  G.,  Lc  commentaire  d'Habacuc  et  le 
Nouveau  Testament,  "Cahiers  Sioniens",  5  (1951)  337-349;  Goossens,  R.,  La  secte 
jirive  de  la  Nouvelle  Alliance  et  les  origines  chrétiennes,  "Revue  de  1  'Université  de 
Bruxelles",  1951,  399-435;  Bo  Reicke,  Die  Verfassung  dcr  Urgcmeinde  im  Lichte  jü- 
discher  Dokwmcnte,  "Theologische  Zeitschrift",  10  (1945)  95-112;  Cullmann,  O.,  Die 
Neucntdeckten  Qumrantextr  und  das  Judenchristentum  drr  Pseudolclementinen,  "Neu- 
testamentl.  Studien  f.  K.  Bultmann",  Berlín  1954,  35-51;  Thr  signifícanos  of  the 
Qumran  Texts  for  Research  into  the  Begiwnmg  of  Christianity,  "Journal  of  Biblical 
Literature",  74  (1955)  213-226;  Grossouw,  W.,  The  Dead  Sea  Scrolls  and  the  New 
Testament.  A  prcliminary  Survey,  "Studia  Catholicta",  26  (1951)  289-299;  27  (1952) 
1-8;  NÓtscher,  F.,  Jüdische  Mónchsgemeinde  und  Ursprung  des  Christcntums  nach 
den  jüngst  am  Toten  Meer  aufgefundenen  hebráischen  Handschriften,  "Bibel  und  Kir- 
che",  1  (1952)  21-38;  Coppens,  J.,  Les  Documrnts  du  Désert  de  Juda  et  les  origines 
du  christianisme,  "Analecta  Lovaniensia  Biblica  et  Orientalia",  ser.  2,  41  (1953)  23- 
39;  Graystone,  G.,  The  Dead  Sea  Scrolls  and  the  Originality  of  Christ,  Londres  1956; 
Stendahl,  K.,  The  Scrolls  and  The  New  Testament,  New  York  1957.  Contiene,  en 
lengua  inglesa,  los  estudios  de  K.  Stendahl,  O.  Cullmann,  W.  H.  Brownlee,  G. 
Kuhn  (tres  artículos),  E.  Vogt,  K.  Schubert,  S.  E.  Johnson,  Bo  Reicke,  W.  D.  Davies, 
R.  E.  Brown,  J.  A.  Fitzmyer,  N.  N.  Glatser.  En  el  curso  de  nuestro  trabajo  citaremos 
otros  trabajos  sobre  el  tema  que  nos  ocupa. 

7.  Véase  Milik,  J.  T.,  Dix  ans  de  découvcrtes  dans  le  Désert  de  Juda,  Paris  1957. 
De  Vaux,  R.,  Fragmcnts  du  Livrc  des  Jubüés,  "Revue  Biblique",  56  (1949)  602-604; 
M.  de  Jonge,  The  Testaments  of  Twelve  Patriarchs.  A  study  of  heir  Tcxt.  Composi- 
tion  and  Origin.  Assen  1953;  Miuk,  J.  T.,  Le  Testament  de  Lévi  en  aroméen.  Frag- 
ment  de  la  grotte  4  de  Qumrcrn,  "Revue  Biblique",  62  (1955)  398-406,  63  (1956)  391- 
406.  Restos  del  Testamento  de  Leví  han  sido  publicados  por  Milik  en  Qumran  Cave  I 
( Discovcrics  in  the  Judaean  Désert,  I),  Oxford  1955,  87-91.  El  mismo  autor  ha  seña- 
lado la  existencia  de  residuos  del  Testamento  de  Neftalí  en  "Vetus  Testamentum", 
Supl.  4  (1957)  24. 

8.  Véanse  fragmentos  de  la  obra  de  Barthelemy,  D.  -  J.  T.  Milik,  Qumran  Cave  I. 
Discovcrics  MI  the  Judaean  Désert,  Oxford  1955,  130-141;  Allegro,  J.  M.,  Furthcr 
Mcssianic  Rcfcrenccs  in  Qumran  Literature,  "Journal  of  Biblical  Literature",  75  (1956) 
174-187;  Baillet,  M.,  Fragmcnts  aramécns  de  Qumran.  Drscription  de  la  Jerusalem 
Nouvcllc,  "Revue  Biblique",  62  (1955)  222-245;  Milik,  T.  J.,  Priére  de  Nabonide  et 
autres  écrits  d'un  eyele  de  Daniel.  Fragmcnts  aramécns  de  Q  4,  "Revue  Biblique",  63 
(1956)  407-415. 

9.  Muchas  traducciones  se  han  hecho  de  esta  obra  célebre  tanto  por  su  contenido 
doctrinal  como  jurídico.  El  texto  original  y  transcripción  lian  sido  publicados  por 
Millar  Burrows,  The  Dead  Sea  Scrolls  of  St.  Mark's  Monastery,  t.  2,  New  Haven 
1951.  Las  traducciones  principales  son:  Millar  Burrows,  More  Ligth  on  the  Dead 
Sea  Scrolls,  New  York  1958;  Molin,  G.,  Die  Sóhne  des  Lichtes.  Zcit  und  Stcllwig  der 
Handschriften  vom  Toten  Meer.  Viena-Munich  1954;  Vermes,  G.,  Les  Manuscrits  du 
Désert  de  Juda,  París,  ed.  2,  1954;  Wernberg-Moller,  P.,  Manuel  of  Discipline  (Stu- 
dies  on  the  Texts  of  the  Descrt  of  Judah),  Leyden  1957;  Milik,  Manuale  Disciplinae 
(textus  integri  versio),  "Verbum  Domini",  29  (1951)  128-158;  Lambert,  G.,  Le  Ma- 
nuel de  Discipline  du  Désert  de  Juda.  Ftude  historique  et  traduction,  "Nouvelle  Revue 
Théologique",  73  (1951)  938-975;  Del  Medico,  H.  E.,  Deux  Manuscrists  de  la  Mer 
Morte,  Paria  1951;  Gaster,  T.  H.,  The  Dead  Sea  Scriptwcs  in  inglish  translation, 
New  York  1956;  Bardtke,  H.,  Hanschriftenfimde  am  Toten  Meer,  Berlín  1953;  La- 
madrid,  A.  G.,  Los  Manuscritos  de  Qumran,  Madrid  1956;  Brownlee,  W.  H.,  The 
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ción  de  Bendiciones10  y  Regla  de  la  Congregación11 ;  b)  Diversos  Peserini 
a  los  libros  bíblicos  viejotestamentarios12 ;  c)  Hodayot,  o  Cánticos  de 
Acción  de  Gracias13;  d)  Documento  Sadocita14;  e)  Milhama,  o  Guerra 
de  los  Hijos  de  la  JjUZ  contra  los  Hijos  de  las  Tinieblas15. 


Dead  Sea  Manuel  of  Discipline,  Londres  1951;  J.  Van  der  Ploeg,  Le  Manuel  de  Dis- 
cipline, des  roulcauw  de  la  Mer  Morte,  "Bibliotheca  Orientialis",  8  (1951)  113-126.  En 
esta  misma  revista  (1952,  127-133)  examina,  critica  y  corrige  las  traducciones  de 
Milik,  Lambert,  Brownlee  y  Del  Médico.  En  nuestro  trabajo  citaremos  el  Manual  de 
Disciplina  según  la  sigla  propuesta  por  Milik  en  "Revue  Biblique",  60  (1953)  87-88: 
1  QS  =  Begla  de  la  Comunidad,  o  Manual  de  Disciplina. 

10.  Qumran  Cave  I,  L  c  120-130  (ed.  Barthélemy). 

11.  Qumran  Cave  I,  1.  c.  108-118  (ed.  Barthélemy). 

12.  El  más  importante  es  el  Peser  de  Habacuc  (=  1  QpHab),  repetidas  veces  tra- 
ducido; Elliger,  K.,  Studien  zum  HabakuJckomentar  vom  Toten  Meer,  Tübingen  1953; 
F.  A.  W.  Van't  Land  -  A.  S.  der  Woude,  Habakukrol  van  Aim  Feschka,  Assen  1954; 
Delcor,  M.,  Les  Manuscrits  de  la  Mer  Morte.  Essai  sur  le  Midrah  d'Habacuc  (Lectio 
divina,  8)  Paris  1951 ;  Segert,  S.,  Zur  Habacuc  -  Bolle  aus  dcm  Funde  vom  Toten 
Meer,  "Archiv  Orientalni",  21  (1953)  218-239;  22  (1954)  93-113;  444-459;  23  (1955) 
179-183;  364-373;  575-619;  Del  Medico,  H.  E.,  L'énigme  des  Manuscrits  de  la  Mer 
Morte;  Boccaccio,  P.  -  Berardi,  G.,  Interpretatio  Habacuc,  ed.  3,  Fano  1958;  Millar 
Burrows,  The  Dead  Sea  JScrolls  of  St.  Mark's  Monastery,  t.  1,  New  Haven  1950 
(texto  y  transcripción).  Otros  pesarim  han  sido  hallados  en  Qumran;  Milik,  J.  T., 
Fragments  d'un  Midrash  de  Michéc  dans  les  manuscrists  de  lat  Mer  Morte,  "Revue  Bi- 
blique", 59  (1952)  412-418.  Peser  sobre  Sofonías,  publicado  por  Milik  en  Qumran 
Cave  I,  1.  c.  80-82;  peser  sobre  Ps.  68,  30-31,  ibid.,  81-82.  Otros  pesarim  encontrados 
en  4  Q  al  Ps.  37,  publicado  por  Allegro,  J.  M.,  A  ncwly-discovcrcd  Fragment  of  a  Com- 
mentary  on  Psalm  37  from  Qumran,  "Palestine  Exploration  Quarterly",  86  (1954)  69- 
75;  Idem,  Further  Light  on  the  Histary  of  the  Qumran  sects,  "Journal  of  Biblical 
Literature",  75  (1956)  89-95,  en  donde  se  publican  fragmentos  de  un  peser  al  profeta 
Nahum.  Otro  sobre  Oseas  que  ha  publicado  el  mismo  autor,  A  Eecently  Discovi  r<  d 
Fragment  of  a  Commentary  on  Hosca  from  Qumra>n's  fourth  Cave,  ibid.,  7  (1959) 
142-147. 

13.  Dupont-Sommer,  A.,  Le  Livre  des  Hymnes  découvcrt  prés  de  la  Mer  Morte 
(=1QH),  Paris  1957;  Wallenstein,  M.,  Hymns  from  the  Judacan  Scrolls,  Manches- 
ter  1950;  Lambert,  G.,  Traduction  de  quclques  Psaumes  de  Qumran  ct  du  Peser  d'Ha- 
bacuc,  "Nouvelle  Revue  Théologique",  74  (1952)  284-297;  Sukenik,  E.  L.,  The  Dead 
Sea  Scrolls  of  the  Hebrew  University,  Jerusalen  1955,  35-38  (texto).  Véase  Vermes,  G., 
La  secte  juive  de  la  nowvélle  alliance  d'aprés  ses  hymnes  récentmrnt  découverts,  "Ca- 
hiers  Sionieus",  4  (1950)  178-202. 

14.  Rabin,  C,  The  Zadokitc  Fragments,  Oxford,  ed.  2,  1958;  Bardtke,  H.,  Die 
Hadschriftcnfunde  a<m  Toten  Mer,  Berlín,  2  vol.,  1953,  1958;  Schechter,  S.,  Frag- 
ments of  a  Zadokite  Work  (Documents  of  Jewish  Sectaries,  1),  Cambridge  1910; 
Rost,  C,  Damaskusschrift  (Lietzmann's  Kleine  Texte),  Berlín  1933;  Charles,  R.  H., 
Fragments  of  Zadokite  Work  (Apocrypha  and  Pseudepigrapha  of  the  Oíd  Tesfcament, 
II),  Londres  1913.  Una  bibliografía  abundante  en  torno  a  este  Documento  en  H.  H. 
Rowley,  The  Zadokite  Fragments  and  the  Dead  Sea  Scrolls,  Oxford  1952.  Citamos: 
CDC. 

15.  Ploeg,  van  der,  J.,  Le  rouleau  de  la  Guerre,  Leyden  1959;  Dupont-Sommer, 
A.,  Eeglcmcnt  de  la  Guerre  des  fils  de  la  Lumiére.  Traduction  et  notes.  "Revue  d'His- 
toire  des  Religions",  148  (1955)  25-43;  141-180;  Carmignag,  J.,  La  Guerre  des  fils 
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A  pesar  de  lo  mucho  que  se  ha  escrito  sobre  esta  literatura  no  se  han 
podido  establecer  en  muchos  aspectos  conclusiones  sólidas  que  resistan 
los  embates  de  la  crítica.  Es  imposible,  por  ejemplo,  en  las  actuales  cir- 
cunstancias, precisar  el  término  a  quo  de  los  manuscritos  de  Qumran. 
La  mayoría  de  los  autores,  se  inclina  por  señalar  el  término  ad  quem  del 
depósito  de  Qumran  antes  del  año  68  de  nuestra  era,  fecha  en  que,  según 
Flavio  Josefo  la  X  Legión  Fretense  recibió  la  orden  de  dirigirse  a  la 
cuenca  del  Jordán  y  destruir  las  fortificaciones  de  Jericó16.  Es  muy 
probable  que  los  legionarios  romanos  llegaran  a  Qumran,  a  doce  kilóme- 
tros al  sur  y  destruyeran  e  incendiaran  sus  establecimientos,  como  pa- 
rece confirmar  la  arqueología 17 .  A  pesar  de  ello,  existe  hoy  cierta  corrien- 
te que,  gratuitamente  y  sin  razones  suficientes,  tiende  a  colocar  la  fecha 
de  la  composición  de  los  manuscritos  mencionados  hacia  finales  del  siglo  i, 
o  a  principios  del  siglo  n  d.  d.  Cristo18. 

Otro  problema,  todavía  no  resuelto,  gira  en  torno  al  orden  cronoló- 
gico de  los  manuscritos  que  hablan  del  origen,  desarrollo  y  constitución 
de  la  secta  qumránica.  Después  de  varias  tentativas  de  solución,  mu- 
chos autores  creen  que  el  Maestro  de  Justicia  escribió  el  Serek  hay  aliad 
y,  por  lo  menos,  parte  de  los  llamados  Hodayot19.  A  últimos  del  siglo  n 
a.  de  Cristo,  o  más  recientemente,  se  escribió  el  Documento  de  Damasco 
con  el  fin  de  organizar  la  vida  de  los  que  huyeron  al  Desierto  cercano  a 
Damasco,  éxodo  provocado  acaso  por  las  persecuciones  de  Juan  Hir- 
cano  I  (134-104).  Posterior  de  un  siglo,  el  Peservde  Habacuc  recuerda 
la  campaña  del  Sacerdote  Impío  contra  el  Maestro  de  Justicia,  la  muerte 


de  lumiérc  contra  les  fils  des  tcnébres,  París  1958;  E.  L.  Sukenik,  The  Dead  Sea  Scrolls, 
Jerusalén  1955,  17-38  (texto  hebraico).  Un  gran  comentario  escrito  en  hebreo  moderno 
y  traducido  al  inglés  ha  sido  escrito  por  Y.  Yadin,  Jerusalén  1956.  Citamos:  1  QM. 

16.  Para  la  historia  del  establecimiento  de  Qumran  pueden  consultarse  las  obras 
de  carácter  general.  Una  buena  síntesis  en  el  libro  citado  de  Milik:  Dix  ans  de  décou- 
vertes  dans  le  Désert  de  Jvda.  Paris  1957. 

17.  Véanse  los  Comptrs  Eendus  que  ha  hecho  periódicamente  de  las  excavaciones 
el  P.  Rolando  De  Vaüx  en  "Revue  Biblique",  60  (1953)  83-106 ;  540-561 ;  61  (1954) 
206-236;  567-568;  63  (1956)  73-74;  533-577; 

En  contra  de  Ue  Vaux,  cree  Milik  que  los  Partos  habían  destruido  la  primera  vez  los 
establecimientos  de  Qumran  el  año  40  a.  C.  Dia  ans,  L  c.  109;  Laperrousaz,  E.  M., 
Remarques  sur  les  circonstanccs  qui  ont  entouré  la  destruction  des  bátiments  de  Qum- 
ran, á  la  fin  de  la  periode  I  de  leur  oceupation,  " Vetus  Testamentum",  7  (1957)  337-349. 
Cree  que  el  edificio  de  Qumran  fue  destruido  por  primera  vez  el  año  38  a.  C. 

18.  Entre  otros,  H.  del  Medico,  L'énigme  des  Alanuscrits  de  la  Mer  Morte,  Pa- 
ris 1957;  C.  Koth,  The  historical  Background  of  the  Dead  Sea  Scrolls,  Oxford  1958. 
Véase  H.  H.  Rowley,  The  Qumran  sectaries  and  the  Zelotes,  an  examination  of  a 
recent  theory,  "Vetus  Testamentum",  9  (1959)  379-392. 

19.  H.  Bardtke,  Das  Ich  des  Mciters  in  den  Eodayot  ron  Qumran.  "Zeitschrift 
der  K.  Marx  Universit.  Leipzig",  1956-1957,  93-104. 
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violenta  de  aquél 20  y  la  obra  devastadora  de  los  Kittim  21.  Finalmente, 
una  vez  rehabilitado  el  establecimiento  de  Qumran,  un  autor  anónimo 
compuso  el  libro  de  la  "Guerra"  con  el  fln  de  mantener  en  tensión  la  espe- 
ranza de  los  sectarios  de  Qumran,  hablándoles  de  los  cuarenta  años  pre- 
vistos para  el  triunfo  definitivo  de  los  Hijos  de  la  luz  y  el  exterminio  de 
los  Hijos  de  las  Tinieblas22. 

Este  orden  cronológico  de  los  escritos  de  Qximran  es  importantísimo 
para  conocer  la  evolución  y  las  transformaciones  doctrinales,  institucio- 
nales y  disciplinares  impuestas  por  las  circunstancias  históricas  en  que 
se  vio  envuelta  la  secta.  Deudora,  en  general,  a  las  ideas  fundamentales 
y  características  del  AT,  interpretadas  a  través  de  la  corriente  pietista 
esenia,  la  comunidad  de  Qumran  conoció  épocas  de  más  o  menos  fervor 
religioso  y  acomodó  su  organización  a  las  circunstancias  histórico-reli- 
giosas  ambientales. 

Desde  los  tiempos  de  los  Macabeos  hasta  el  año  68  de  nuestra  era, 
vióse  envuelta  Palestina  en  graves  crisis  políticas  y  religiosas  que  re- 
percutieron necesariamente  sobre  Qumran,  introduciendo  en  su  credo  y 
en  sus  instituciones  ciertas  modalidades  nuevas  y  hasta  cambios,  más  o 
menos  substanciales,  que  se  reflejan  en  la  misma  literatura  qumránica. 
Su  retraimiento  y  hostilidad  hacia  el  judaismo  oficial  y  la  falta  de  un 


20.  Véanse  Carmignac,  J.,  Le  Docteur  de  Justice  et  Jcsus-Christ.  Paris  1957;  Ar- 
naldich,  L.,  El  Cristo  del  Evangelio  y  el  supuesto  Gristo  del  Mar  Muerto,  "Verdad 
y  Vida",  9  (1951)  57-71. 

21.  Se  discute  sobre  la  identificación  de  los  Kittim.  Unos  creen  que  son  los  Ro- 
manos: GrOOSSENS,  E.,  Le  cuite  des  étandards  dans  l'ancien  Orient,  "La  Nouvelle 
Clio",  5  (1953)  190-234;  Les  Kittim  du  Commentaire  d'Habacuc,  ibid.,  4  (1952)  137- 
170;  Detaye,  C,  Le  cadre  historique  du,  Midrash  d'IIabacuc,  "Ephemerides  Theologi- 
cae  Lovanienses",  30  (1954)  323-340.  Para  otros  son  los  Seleucidas:  Delcor,  M.,  Ou 
en  est  le  probléme  du  Midrash  d'Habacuc?,  "Revue  d'Histoire  des  Religions",  142 
(1952)  129-146;  Michel,  A.,  Le  Maitre  de  Justice  d'aprés  les  manuscrits  de  la  Mer 
Mortc,  la  littérature  apocryphe  et  rabbinique.  Avignon  1954;  Rowley,  H.  H.,  The 
Kittim  and  the  Dcad  Sea  Scrolls,  "Palestine  Exploration  Quarterly",  88  (1956)  92-109. 

22.  Se  discute  cuál  de  los  dos  documentos,  CDC  y  1  QS,  es  más  antiguo.  Los  auto- 
res andan  divididos.  La  mayoría  se  inclina  a  considerar  1  QS  como  obra  del  Maestro 
de  Justicia  — que  compuso  parte  de  1  QH — ,  y,  por  lo  mismo,  más  antiguo  que  CDC. 
Actualmente  algunos  invierten  el  orden,  considerando  CDC  como  más  antiguo.  Una 
exposición  del  problema  en  Rabinowitz,  I.,  Sequence  and  Dates  of  the  Extra-Biblical 
Dead  Sea  Scrolls  Texts  and  Damaskus  Fragments,  "Vetus  Testamentum",  3  (1953) 
175-185;  A  Eeconsideration  of  "Damaskus"  and  "390  Years"  im  the  Damaskus  (Zado- 
kite)  Fragments,  "Journal  of  Biblical  Literature",  73  (1954)  11-35;  Arnaldich,  L., 
Los  sectarios  del  Mar  Muerto  y  su  doctrina  sobre  la\  alianza,  "Estudios  Bíblicos",  11 
(1952)  359-398.  Para  1  QpHab  los  autores  concuerdan  en  colocar  su  composición  y 
ambiente  histórico  entre  los  años  65  a.  C.  -  70  d.  C.  (Elliger)  ;  65-63  a.  C.  (Vermes) ; 
80-63  a.  C.  (Detaye),  y  en  los  años  inmediatos  a  los  orígenes  del  cristianismo  (Milik). 
En  cuanto  a  1  QM  algunos  lo  colocan  entre  1-50  de  nuestra  era  (Bierbaum) ;  o  en  los 
años  63-64  a.  C.  (Yadin),  o  más  reciente  (Milik). 
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magisterio  supremo  permanente  hizo  que  la  secta  admitiera  influencias 
doctrinales  poco  conformes  con  el  dogmatismo  viejotestamentario 23 . 

Pero  se  ha  desorbitado  la  importancia  religiosa  de  los  sectarios  de 
Qumran  al  presentarlos  como  una  faceta  totalmente  desconocida  del  ju- 
daismo inmediatamente  anterior  a  la  aparición  de  Cristo.  En  realidad, 
la  secta  de  Qumran  no  es  la  única  manifestación  del  judaismo  heterodoxo 
y  reformista  de  los  tiempos  de  Cristo.  Compleja  en  sus  formas  de  vida 
comunitaria,  y  hasta  en  los  temas  característicos  de  su  credo,  la  secta 
de  Qumran  estuvo  influenciada  no  sólo  por  las  corrientes  mesianistas  y 
pietistas,  con  las  cuales  estuvo  estrechamente  unida  al  principio  y  du- 
rante su  primera  evolución,  sino  también  por  los  ambientes  palestinia- 
nos  diversamente  emparentados24.  Muchos  rasgos  comunes  con  las  sectas 
contemporáneas,  y  con  el  movimiento  cristiano,  en  particular,  pueden, 
desde  luego,  dar  testimonio  de  la  existencia  de  un  mismo  fondo  mesia- 
nista  y  de  influencias  heterodoxas  25. 


23.  Dupont-Sommer  ve  en  la  literatura  de  Qumran  ideas  importadas  del  Irán: 
Le  probléme  des  influences  étrangéres  sur  la  secte  juive  de  Qumran,  "Revue  d'His- 
toire  et  de  Philosophie  Religieuse",  35  (1955)  75-94;  "Evidenees",  no.  57  (1956)  14-16. 
La  misma  opinión  comparte  Kuhn,  Die  Sektenschrift  und  die  iranischc  Seligion,  "Zeits- 
chrift  für  Theologie  und  Kirche",  49  (1952)  296-316.  De  la  influencia  mazdea  habla 
H.  Michaud,  Un  mythe  Zervanite  dans  un  des  mawusorits  de  Qumran,  "Vetus  Testa- 
mentum",  5  (1955)  137-147.  Dupont-Sommer  descubre  en  los  documentos  influencias 
pitagóricas:  La  sainteté  du  signe  "noun"  dans  le  Manuel  de  discipline  (Académie  Ro- 
yal  de  Belgique,  38  (1952)  184-193.  Para  F.  M.  Braum  hay  en  Qumran  huellas  de 
Hermetismo:  Essénisme  et  Herméti-sme.  A  propos  de  l'oewure  du  Tere  Fcstugiére,  "Re- 
vue Thomiste",  54  (1954)  523-558;  Hermétisme  et  Johanisme,  Ibid.  55  (1955)  22-42; 
259-299.  Según  Ctjllmann,  O.,  L'opposition  contrc  le  Temple  de  JcrusalQin,  motif  com- 
muñe  de  la  theologie  johannique  et  du  monde  ambiant,  "New  Testament  Studies",  5 
(1959)  157-173  existía  un  agnosticismo  judío  al  margen  del  judaismo  oficial,  que  puede 
considerarse  como  la  cuna  del  cristianismo.  "Le  christianisme  primitif  parait  plonger 
ses  racines  mámes  dans  un  juda'isme  que,  faute  de  mieux,  j  'appelarai  "esotérique". 
L.  c.  159.  Dice  R.  DE  Vaux:  "Sans  nier  une  influence  diffuse  de  1 'hellénisme,  qui 
imprégnait  alors  tout  le  monde  oriental,  sans  rejeter  la  vraisemblance  de  certains  em- 
prunts  au  Pythagorisme,  peut-étre  á  travers  le  syncrétisme  qui  caractérise  cette  période, 
il  f aut  reconnaitre  que  la  secte  de  Qumran  et  1  'essénisme  est  un  mouvement  f oncic- 
rement  juif  et  il  ne  f aut  accepter  1  'origine  étrangére  d  'une  de  ses  coutumes  que  si 
celle-ci  est  expréssement  attestée  en  dehors  de  la  secte  et  si  elle  ne  s 'explique  pas 
par  ses  antécedents  juifs",  Une  hachette  Essénienne?,  "Vetus  Testamentum",  9  (1959) 
405.  Véase  también  F.  M.  Braun,  Le  Mandéisme  et  la  secte  essénienne  de  Qumran 
(L'  Ancien  Testament  et  l'Orient.  Etudes  presentées  au  VT  Journées  Bibliques  de 
Louvain,  11-13  sept.  1954,  193-230. 

24.  Existen  vestigios  de  fariseísmo  en  Qumran.  Delcor,  M.,  Dix  ans  de  travaux 
sur  les  manuscrits  de  Qumran,  "Revue  Thomiste",  58  (1958)  742;  Rabin,  C,  Qum- 
ran, "Revue  Thomiste",  58  (1958)  742;  Rabin,  C,  Qumran  Studies.  Oxford  1957. 
Milik  ve  en  Qumran  una  segunda  etapa  que  llama  de  eseni-smo  con  matices  fari- 
saicos. Dix  ans...  1.  c. 

25.  Véanse  los  autores  citados  en  la  nota  23.  De  Qumran  dice  Coppens:  "Ne  som- 
mes-nous  pas  en  présence  d'un  arbre  aux  nombreuses  ramifications?"  Véase  su  art.  Oii 
en  est  le  probléme  des  manuscrits  de  Qumran?,  "Analecta  Lovaniensia  Bibl.  et  Orient.", 
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Aparte  de  estas  influencias  doctrinales  externas,  uno  de  los  factores 
que  más  influyó  en  los  vaivenes  y  altibajos  religiosos  de  Qumran  fueron 
los  largos  años  de  esperanza,  con  el  consiguiente  cansancio  de  sus  miem- 
bros, por  diferirse  demasiado  el  triunfo  de  la  verdad  de  la  cual  eran 
ellos  los  únicos  depositarios.  Los  dirigentes  de  la  comunidad  de  Qumran 
debieron  esforzarse  para  frenar  la  impaciencia  de  los  que  esperaban  el 
inmediato  restablecimiento  del  verdadero  reino  de  Israel,  creando  y  apor- 
tando nuevos  factores  que  alimentaran  la  esperanza  de  los  sectarios.  Para 
no  citar  más  que  un  ejemplo,  creemos  que  la  idea  de  la  vuelta  del  Maestro 
de  Justicia  redivivo  obedeció  a  esta  necesidad  de  crear  un  estado  sico- 
lógico de  tensión  en  el  ánimo  cansado  y  algo  desilusionado  de  los  miem- 
bros de  Qumran26. 


serie  2,  44  (1954)  253.  Existían  en  Palestina  diversos  movimientos  pietistas  y  mesia- 
nistas.  Liebermann  ve  mucho  parecido  entre  los  haberim,  de  que  hablan  las  fuentes 
rabínicas  y  los  sectarios  de  Qumran:  The  Discipline  in  so-Called  Dead  Sea  Manual 
of  Discipline,  "Journal  of  Biblical  Litenature",  71  (1952)  199-206.  "La  Palestin  du 
premier  siécle  de  notre  ere  fournillait  de  sectes  (parmi  les  pharisiens  on  en  comptait 
sept,  chiffre  ronde),  et  il  serait  done  précaire  d'attribuer  les  DSS  a  une  des  trois 
sectes  communes  (pharisiens,  sadducéens,  esséniens),  bien  que  leur  affinité  avec  les 
esséniens  ne  puisse  étre  mise  en  doute",  J.  van  dek  Ploeg,  Six  années  d'étudcs  sur 
Qumran,  1.  c.  46.  Según  P>.  Otzen,  Die  neugefundenen  habraischen  Scktenschriftcn  und 
die  Testamente  der  zwólf  Patriarchcn,  "Studia  Theologica",  7  (1953)  125-157)  los 
sectarios  de  Qumran  forman  una  comunidad  judía  piadosa,  que  vivía  según  el  espí- 
ritu de  los  profetas.  Eran  los  qumranistas,  en  opinión  de  Gottstein  una  secta  pia- 
dosa de  bautistas  (Anti-éssene  Traits  in  the  Dead  Sca>  Scrolls,  "Vetus  Testamen- 
tum",  4  (1954)  141-147.  Escribe  F.  M.  Braun  (L'arriére-fond  du  Quatriéme  Evan- 
ffile,  Desclée  1958,  195) :  "A  en  juger  par  ses  origines  et  les  idees  maitrises  du 
Document  de  Damas  et  de  la  Regle  de  la  communauté,  on  penserait  que  la  secte  de 
Qumran  ne  devait  ríen  aux  grecs,  que  la  source  unique  de  son  inspiration  était  la 
Bible...  Quelles  qui  soient  ses  références  aux  Ecritures,  le  dualisme  larvé  qui  y  af- 
íieure  est  trop  accentué  pour  ne  pas  aecuser  des  infiltrations  héterodoxes". 

26.  Según  1  QpHab  es  el  maestro  de  justicia  una  figura  sacerdotal  destacadísi- 
ma en  el  seno  de  Qumran  (2,  8;  4  QpPs  37,  1).  Recibía  de  Dios  la  revelación  de 
los  Misterios.  Murió  de  muerte  natural.  En  CDC,  se  lee:  "Desde  el  día  de  la  muerte 
del  Doctor  de  la  Comunidad  hasta  la  venida  del  Mesías  de  Aarón  y  de  Israel"  (19, 
35-20,  1).  La  secta  esperaba  la  venida  de  un  profeta  mejor:  del  Profeta)  y  de  los 
ungidos  de  Aarón  y  de  Israel  (1  QS,  9,  11).  En  CDC  dícese  que  la  comunidad  debe 
continuar  observando  los  mandamientos  "hasta  que  venga  el  Maestro  de  Justicia  al 
fin  de  los  tiempos".  Los  tiempos  de  Dios  llegarán.  Comentando  Hab.  2,  4  b,  dícese 
en  el  Peser:  "Su  explicación  concierne  a  todos  los  que  practican  la  Ley  en  la  casa 
de  Judá,  que  Dios  salvará  de  la  casa  del  juicio  a  causa  de  sus  sufrimientos  y  de  su 
fe  en  el  Maestro  de  Justicia."  Milik  dice  que  en  la  segunda  etapa  de  Qumran  "le 
ferveur  semble  avoir  faibli  durant  cette  période  et  les  convictions  sont  assez  flottan- 
tes",  Diz  ans...  1.  c.  107.  Con  CDC  "apparait  la  notion  de  Maitre  de  Justice  redi- 
vivus  (6,  10)".  L.  c.  Van  der  Woude  identifica  al  Maestro  de  Justicia  con  el  Mesías 
de  Aarón.  Para  él  "Le  Docteur  de  Justice  historique  fut  conc,u  par  la  secte  comme  le 
prophéte  prédit  par  Mo'fse,  tandis  que  le  Docteur  eschatologique  y  fut  salué  comme 
le  Messie  d  'Aaron  et  1  'Elie  redivivus.  Quant  au  Messie  d  'Israel,  le  roi  sauveur  des 
derniers  temps,  il  n'est  autre  que  le  rejeton  de  la  dinastie  davidique,  le  Messie  na- 
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LA  NUEVA  ALIANZA 

Los  sectarios  de  Qumran  se  llaman  asimismos  los  miembros  de  La 
Nueva  Alianza.  Esta  denominación  quiere  decir  que  antes  había  Dios 
pactado  una  alianza  con  Israel.  Pero  por  haberle  abandonado  "ocultó 
Dios  su  faz  a  Israel  y  a  su  santuario,  entregándolos  a  la  espada"  (CDC, 

2,  18;  3,  5-6;  12).  Sin  embargo,  acordándose  de  la  alianza  concluida  con 
los  antepasados,  no  los  exterminó,  sino  que  dejó  un  resto  en  Israel  (CDC, 

3,  5)  que  es  como  la  raíz  de  una  planta  que  Dios  hizo  brotar  de  Israel 
y  de  Aarón  para  poseer  el  país  y  gozar  de  los  producios  del  suelo"  (DD. 
1,  7 ;  IQS,  5,  8).  Los  sectarios  de  Qumran  se  llaman  a  sí  mismos  los  únicos 
"elegidos",  los  "escogidos  de  Dios"  (iQpHab,  10,  13),  "los  elegidos  de 
Israel"  (1  Q  37,  1,  3).  Dios  no  procede  caprichosamente  en  la  elección  y 
destino  de  los  hombres,  escogiendo  a  unos  y  abandonando  a  los  otros,  sino 
que  los  clasifica  según  sus  obras  (DD,  2,  4-12). 

En  contra  de  la  doctrina  de  los  esenios,  parece  que  los  sectarios  de 
Qumran  admiten  que  la  libertad  humana  determina  la  suerte  de  cada 
uno  en  orden  a  la  salvación  individual.  Desde  la  eternidad  preveyó  Dios 
la  conducta  de  cada  uno  de  los  hombres  en  orden  a  su  salvación.  Unos, 
desviándose  voluntariamente  del  recto  camino  (1  QS,  10,  21 ;  Ex.  32,  8 ; 
Deut.  10,  16;  CDC,  1,  12-13)  abominaron  del  precepto  al  que  debían 
ajustar  su  conducta,  fueron  traidores  a  los  deberes  que  Dios  les  había 
señalado,  no  quedando  de  ellos  resto  ni  escape  (CDC,  2,  6-7).  Otros  se 
arrepintieron  de  sus  pecados  (CDC,  2,  4)  y  se  convirtieron  en  el  "resto" 
de  Israel.  Por  la  acción  divina  y  la  suya  propia  estos  últimos  son  los 
elegidos  de  Israel,  "los  hombres  del  buen  agrado  de  Dios"  (bny  rswn), 
"los  voluntarios"  (1  QS,  5,  1-6),  los  que  determinaron  separarse  de  los 
malos  y  escoger  "ellos  mismos  el  camino"  (1  QS,  9,  17). 

Los  sectarios  de  Qumran  tenían  conciencia  de  formar  un  mundo  apar- 
te, una  especie  de  cenáculo,  una  cofradía  de  salud  extremadamente  ex- 
clusivista. Ellos  se  consideraban  como,  los  representantes  auténticos  del 
único  y  verdadero  Israel  y  los  herederos  forzosos  de  las  promesas  de  Dios 
(1  QS,  8,  5;  11,  8;  CDC,  1,  5).  Forman  ellos  la  "comunidad  de  los  elegi- 
dos de  Dios"  (1  QpPs  37,  1,  5;  2,  5.  16)  ;  son  los  "escogidos  de  entre  les 
hombres"  (1  QS,  11,  16)  ¡  "los  escogidos  del  pueblo  santo"  (1  QM,  12,  1-4)  ¡ 
"los  elegidos  de  la  justicia"  (1  QH,  2,  13)  ;  "los  elegidos  de  la  gracia" 
(bhyry  reswn)  ;  "la  congregación  de  hombres  de  perfecta  santidad"  (CDC, 
20,  2);  los  "penitentes  de  Israel"  (CDC,  8,  15);  "los  que  se  han  escapado 
de  Israel"  (CDC,  2,  6-7;  1  QS,  4,  14);  los  únicos  que  pueden  considerarse 
como  el  "Resto"  de  Israel  (1  QS,  4,  4,  8,  5 ;  9,  5 ;  1  QM,  4,  2 ;  13,  8 ;  14, 


tional.  Bref,  le  Maitre  historique  fut  interpreté  et  vénéré  par  la  Secte  comme  le 
precurseur  des  deux  Messies."  Maitre  de  Justice  et  les  deux  Mcssien$,  1.  c.  133. 
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5;  CDC,  1,  14;  2,  5-9;  3,  4.  13;  4,  9;  6,  1)  y  la  verdadera  "golah"  del 
desierto"  (1  QM,  1,  2). 

Los  fundadores  de  esta  comunidad  de  elegidos  fueron  unos  indivi- 
duos de  la  t-asta  sacerdotal  que  decidieron  abandonar  el  camino  desca- 
rriado que  seguía  Israel  para  establecer  la  alianza  de  Dios.  Como  la  apos- 
taría de  Israel  hacía  imposible  la  práctica  escrupulosa  de  las  obligaciones 
que  emanan  de  la  alianza,  decidieron  ellos,  a  los  que  se  juntó  un  grupo 
de  laicos  piadosos,  emigrar  al  desierto. 

¿Cuál  fue  el  motivo  principal  que  impulsó  a  estos  sacerdotes  a  tomar 
una  decisión  de  tanta  trascendencia?  El  motivo  se  expone  en  CDC,  3,  12- 
15,  al  decir:  "Fue  con  los  adictos  a  los  mandamientos  de  Dios — los  sobre- 
vivientes— ,  que  estableció  Dios  su  alianza  para  Israel  a  perpetuidad,  re- 
velándoles cosas  secretas  en  las  cuales  se  había  extraviado  todo  Israel ;  sus 
sábados  santos,  sus  solemnidades  gloriosas,  sus  testimonios  justos  y  sus 
caminos  auténticos". 

Es  muy  posible  que  el  movimiento  Asideo  (I  Mach.  2,  42;  7,  13-17) 
y  de  los  Macabeos  girara  en  gran  parte  en  torno  a  salvaguardar  el  calen- 
dario religioso  de  Israel.  Antíoco  Epifanes  quiso  cambiar  "los  tiempos  y 
la  Ley".  El  calendario  helenístico  ejerció  tal  atracción,  aun  entre  los  des- 
cendientes de  los  Macabeos,  que  muchos  estaban  dispuestos  a  renunciar  al 
calendario  sacerdotal.  La  lucha  dramática  en  torno  a  esta  cuestión  acabó 
con  el  abandono  del  calendario  sacerdotal  y  la  implantación  oficial  del  ca- 
lendario helenístico.  Un  grupo  de  sacerdotes  prefirió  emigrar  al  desierto 
antes  que  hacerse  solidarios  de  esta  apostaría  oficial.  En  el  libro  de  los 
Jubileos,  del  cual  se  han  encontrado  ejemplares  en  Qumran,  se  achacan 
a  faltas  contra  el  calendario  los  reveses  que  sufrió  Israel.  "Porque  olvi- 
daron mis  ordenaciones  y  mandamientos  y  las  fiestas  de  mi  alianza  y  mis 
sábados"  (1,  10).  ¿Por  qué  surgieron  las  luchas  fratricidas  entre  los  miem- 
bros del  Pueblo  Santo?,  "porque  olvidaron  los  mandamientos,  la  alianza, 
las  fiestas,  meses,  sábados,  jubileos"  (Jub.  23,  19).  Según  el  Documento 
Sadocita,  "quien  deseare  volver  a  la  Ley  de  Moisés  deberá  observar  el  libro 
de  la  división  de  los  tiempos"  (CDC,  16,  1-5).  En  este  punto  todo  Israel  se 
extravió ;  solamente  los  miembros  de  la  Nueva  Alianza  defendieron  el  ca- 
lendario sacerdotal  auténtico.  A  ellos,  que  guardaban  íntegramente  los 
mandamientos,  reveló  Dios  los  sábados  sagrados,  sus  solemnidades  glorio- 
sas (CDC,  3,  13-15).  De  conformidad  con  este  calendario  celebraban  el  sá- 
bado (CDC,  6,  18-19)  y  les  estaba  terminantemente  prohibido  adelantar  o 
retrasar  las  fiestas  (1  QS,  1,  15-16)  27. 

27.  Sobre  el  calendario  de  Qumran  e  importancia  para  la  secta,  véase:  Delcor, 
M.,  Le  sacerdoce,  les  lieux  de  cuite,  les  rites  et  les  fétes  dans  les  documents  de  Khirbet 
Qumran,  "Revue  d  'Histoire  des  Religions",  144  (1953)  5-41 ;  Jaubert,  A.,  Le  Ca- 
lendrier des  Jubiles  et  de  la  sede  de  Qumran.  Ses  origines  bibliques,  "Vetus  Tes- 
tamentum",  3  (1953)  250-264;  Le  Calendrier  des  Juibilés  et  les  jours  liturgiques  de 
la  semaime,  "Vetus  Testamentum",  7  (1957)  35-61 ;  La  Date  de  la  Cene.  Calendrier 
biblique  et  liturgie  ehrétienne,  Paris  1957;  La  Date  de  la  demiére  Cene,  "Revue  d' 
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Los  sacerdotes  reformistas  huían  al  desierto  con  la  esperanza  de  regre- 
sar pronto  y  poder  ejercer  las  funciones  sacerdotales  en  el  Templo  según 
marcaba  la  Ley.  A  ellos,  que  se  llamaban  a  sí  mismos  hijos  de  Sadoc,  les 
correspondía  legítimamente  "ofrecer  la  grasa  y  el  incienso  de  Yahwéh  en 
el  nuevo  Santuario  por  razón  de  su  fidelidad  tanto  en  el  pasado  (Ez.  48, 
11)  como  en  los  tiempos  presentes  de  apostasía  general"  (CDC,  3,  21-6,  14). 
Entretanto  se  mantenían  alejados  de  él,  adorando,  a  Dios  "en  espíritu  y  en 
verdad",  creyendo  que  el  "ofrecimiento  de  los  labios"  (1  QS,  9,  4-5)  era  su- 
perior "a  la  grasa  de  los  sacrificios"  y  la  conducta  perfecta  mejor  que  los 
ofrecimientos  rituales.  Muchos  autores  creen  que  la  comunidad  de  Qum- 
ran  no  rechazó  de  manera  absoluta  los  sacrificios  y  el  templo  (CDC,  11, 
18  ss. ;  1  QS,  9,  3b-5).  Enviaban  sacrificios  al  templo  en  tanto  que  suspi- 
raban por  la  pronta  restauración  del  nuevo  culto  y  de  la  liturgia  del 
nuevo  templo  escatológico  28.  Estos  ideales  se  convertirán  en  una  realidad 
con  el  advenimiento  del  sumo  sacedote  de  Aarón 29 . 

Histoire  des  Eeligions",  146  (1954)  14P-173;  Leach,  E.  R.,  A  possible  Method  of 
Intercalation  for  the  Calendar  of  the  Book  Jubilees,  VT,  7  (1957)  392-397;  Morgens- 
tern,  J.,  The  calender  of  the  Book  of  Jubilees.  Its  origin  and  its  Character,  VT,  5 
(1955)  34-76;  Calendarles  element  in  the  Dead  Sea  Scrolls,  "Journal  of  Biblical  Li- 
terature"  65  (1956)  285-297;  Segal,  J.  B.,  Intercalation  and  the  Hebrew  Calen- 
der, VT,  7  (1957)  250-307;  Vogt,  E.,  Antiqum  Kalendarium  sacerdotale,  "Bíblica", 
36  (1955)  403-408. 

28.  Sobre  los  sacrificios  en  Qumran:  Baumgarten,  J.  M.,  Sacrifice  and  JVorship 
among  the  Yewish  Sectarians  of  the  Dead  Sea  Scrolls,  "Harvard  Theological  Re- 
view",  46  (1953)  141-159;  Carmignac,  J.,  L'utilité  ou  l'inutilité  des  sacrifices  san- 
glants  da/ns  la  "Bégle  de  la  Communauíé"  de  Qumran,  "Revue  Biblique",  63  (1956)  524- 
532;  Cullmann,  O.,  L'Opposition  contre  le  Temple  de  Jérusálem,  motif  commun 
de  la  Théologie  Johannique  et  du  Monde  Ambiant,  "New  Testament  Studies",  5  (1959) 
157-173.  "Leur  extreme  souci  de  pureté  légale  et  leur  extreme  fidélité  au  calendrier 
traditionnel  expliquent  suffisamment  qu'ils  n'aient  pas  pu  continuer  de  s'associer  a 
la  liturgie  du  Temple,  qui  était  entre  les  mains  des  pontifes  indignes  et  qui,  depuis 
du  calendrier  lunaire,  n 'était  plus  celebrée  aux  dates  voulues.  Pour  eux,  mieux  va- 
lait  renoncer  temporairement  aux  céremonies  rituelles  que  de  participer  a  cette  abonii- 
nation.  Pendant  ees  temps  malheureux  de  la  'domination  de  Bélial'  (1  QS,  2,  19; 
1  QM,  14,  9)  ils  ne  pouvaient  qu  'envoyer  leurs  off rendes  au  Temple,  avec  toutes  les 
garanties  de  pureté  rituelle  requises,  coninie  l'attestent  le  CDC  et  Flavius  Joséphe 
et  compenser  de  leur  mieux  par  de  cérémonies  particuliéres".  Carmignac,  1.  c.  530-531. 

29.  "Un  jour  les  fils  de  la  lumiere  triomplieront  et  l'on  pourra  rétablir  une  litur- 
gie vraiment  conforme  a  la  Lo  i ;  alors,  pour  ees  temps  messianiques,  la  Béglc  de 
Communautc  et  la  Ecgle  de  la  Guerre  s'accordent  á  prévoir  la  reprise  intégrale  de 
la  liturgie  officielle."  Carmignac,  1.  c.  A  la  misma  conclusión  llega  Baillet,  M.,  en 
su  estudio  sobre  Fragmcnts  araméens  de  Qumran.  2.  Dcscription  de  la  Jérusálem 
Nouvelle,  "Revue  Biblique",  62  (1955)  245.  Escribe  Croatto:  "Spes  restaurationis 
concreta  evaserat  in  exspectatione  adventus  summi  sacerdotis  ex  linea  aaronitica.  For- 
tasse  ex  hoc  contextu  idearum  melius  intelligitur  modus  quo  Iesus  erga  Templum  se 
habebat,  Mt.  12,  6;  Me.  14,  58;  Mt.  26,  61;  Me.  15,  29;  Mt.  27,  40;  Jo.  2,  19;  Act.  6, 
14  b.  Vide  Gerhard  Friedrich,  Bcobachtungen  sur  messianischen  Priesterwartung 
m  der  Synoptikern,  "ZThK",  53  (1956)  265-311,  praes.  289-294,  ubi  contendit  Iesum 
morti  traditum  fuisse  a  sacerdotibus  eo  quod  declaravit  se  esse  Summum  Sacerdotem 
messianicum  (Pilatus  autem  rem  intellexit  de  Messia  regali),  qui  debebat  Templum 
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Con  el  acuerdo  tomado  de  alejarse  de  la  sociedad  creyeron  los  sacer- 
dotes de  Qumran  que  la  porción  escogida  de  Israel  iba  al  desierto  a  pre- 
parar allá  los  caminos  de  Dios,  mientras  Belial  andaba  suelto  en  Israel 
(ODC,  i,  12-13).  Entre  los  autores  viejotestamentarios  la  idea  del  desierto 
lleva  consigo  la  idea  de  salud,  de  religión  más  pura,  de  lugar  donde  Dios 
se  manifiesta  a  los  hombres  y  en  donde  existen  menos  peligros  de  contagio 
y  perversión.  Los  tiempos  escatológicos  apremiaban,  y  era  necesario  pre- 
pararse para  salir  al  encuentro  del  triunfo  de  la  verdad. 

Como  liemos  indicado  más  arriba,  el  factor  tiempo  influyó  poderosa- 
mente en  la  vida  religiosa  que  debían  llevar  estos  disidentes  ya  que,  lo  que 
parecía  cuestión  de  días,  de  meses  y,  a  lo  más,  de  algún  año,  convirtióse 
en  una  larga  esperanza  de  más  de  un  siglo  y  medio.  Esto  hizo  que  los 
entusiasmos  de  unos  se  enfriaran,  que  otros  abandonaran  Qumran,  que 
unos  cuantos  abrazaran  una  vida  menos  rígida  y  más  adecuada  a  una  larga 
supervivencia  en  este  mundo  y  que  otros,  finalmente,  se  enrolaran  decidi- 
damente a  otros  movimientos  religiosos  que  presentaban  sus  esperanzas 
convertidas  en  realidades,  como  el  cristianismo. 

En  Jerusalén  no  se  ignoraba  la  existencia  de  unos  sectarios  en  Qumran 
y  su  presencia  despertaba  simpatías  y  antipatías  de  parte  del  pueblo  y 
de  las  autoridades  civiles  y  religiosas.  El  sacerdote  impío,  el  hombre  de 
la  mentira,  el  "leoncillo  rabioso"30  se  opusieron  violentamente  a  la  comu- 
nidad de  Qumran,  maltratando  al  Maestro  de  Justicia  y  obligando  a  sus 
componentes  a  profanar  sus  fiestas  y  solemnidades31.  Los  Kittim,  de  que 
Dios  se  servía  para  castigar  las  infidelidades  de  su  pueblo,  influyeron  tam- 
bién en  los  destinos  de  Qumran,  siendo  ellos  los  que  acabaron  con  este  ce- 
rril reducto  de  nacionalismo  religioso  judaico32. 

No  es  nuestro  objetivo  hablar  del  credo  de  Qumran,  sino  más  bien  fi- 

destruere  et  reaedificare,  quod  proprie  Dco  adscribcbatur."  Hace  notar  que  "nunquam 
semio  est  de  sacrificiis  a  Iesu  oblatis".  Cita  a  O.  Cullmann  (JBL,  74  (1955)  213-226) 
quien  hace  notar  que  S.  Juan  — el  mas  qumranista  de  los  Evangelistas — ,  se  mues- 
tra contrario  al  Templo  (1,  14;  1,  51).  En  otros  textos  parece  que  Cristo  reconoce 
el  Templo  (Mt.  23,  16-21;  21,  12;  Le.  2,  46).  Croatto,  J.  S.,  De  messianismo  qum- 
ranico,  "Verbum  Bomini"  35  (1957)  347,  nota. 

30.  Van  der  Woude  admite  que  el  "sacerdote  impío"  y  "el  hombre  de  la  men- 
tira", son  dos  figuras  muy  distintas,  viendo  en  el  primero  a  Alejandro  Janeo  y  en  el 
segundo  Simón  Ben  Schetat.  Véase  su  trabajo:  Le  MaMre  de  Justice  et  les  deux 
Mcssies  (La  sede  de  Qumrcün  et  les  origines  du  christianisme ) ,  Desclée  1959,  127. 
Según  Allegro  (Fourther  Light  On,  the  History  of  the  Qumran  Sect,  "Journal  of  the 
Biblical  Literatura",  75  (1956)  89-95),  el  "leoncillo  rabioso"  del  Peser  a  Nahum  es 
idéntico  al  sacerdote  impío.  No  entra  en  nuestro  propósito  proponer  y  discutir  las 
numerosas  tentativas  hechas  para  identificar  a  estos  personajes  misteriosos  con  figu- 
ras históricas  de  aquel  tiempo. 

31.  Talmon,  S.,  Yom  Hakkipwim  m  the  Eabakul-  Scroll,  "Bíblica"  32  (1951) 
549-563. 

32.  Fueron  los  romanos,  que  deben  identificarse  con  los  Kittin,  al  menos  del 
1 QM,  los  que  destruyeron  el  reducto  de  Qumran  por  medio  de  la  "Decima  Legio 
Fretensis". 
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jarnos  en  el  aspecto  institucional  de  la  comunidad  para  que  aparezcan  las 
analogías  y  divergencias  que  sobre  este  punto  existen  entre  la  primitiva 
comunidad  judío-cristiana  de  Jerusalén  y  la  comunidad  del  desierto  de 
Judá.  Ya  hemos  visto  que  los  documentos  de  Qumran  no  hablan  de  un  fun- 
dador de  la  secta.  Su  origen  no  se  debe  a  un  individuo,  sino  al  espíritu 
de  disconformidad  de  un  grupo  de  sacerdotes  con  la  doctrina  y  conducta 
del  sacerdocio  oficial.  Durante  los  primeros  veinte  años  caminaban  a  tien- 
tas, como  ciegos  (CDC,  1,  9),  hasta  el  advenimiento  de  un  personaje  privi- 
legiado, también  perteneciente  a  la  casta  sacerdotal,  que  se  impuso  tanto 
por  su  saber  como  por  sus  dotes  de  organización33.  Comprendió  él  la  ne- 
cesidad de  ajustar  el  entusiasmo  religioso  de  estos  iniciadores  de  una 
Nueva  Alianza  con  las  exigencias  de  la  vida  en  el  desierto.  Eran  ellos  una 
rama  desgajada  del  árbol  carcomido  del  judaismo,  la  única  por  la  cual 
corría  la  savia  de  la  gracia  y  del  beneplácito  divino.  Por  arrogarse  ellos 
el  monopolio  de  las  promesas  y  ventajas  de  la  alianza  se  atrajeron  la  ene- 
mistad de  muchos.  Era,  pues,  necesario  encauzar  los  entusiasmos  religio- 
sos y  formar  un  bloque  organizado  para  hacer  frente  a  los  enemigos  y  ase- 
gurar la  continuidad,  la  unidad  y  armonía  dentro  de  la  secta.  De  ahí  la 
necesidad  de  una  autoridad  central  que  aunara  los  ánimos  para  formar 
un  grupo  homogéneo  sujeto  a  una  legislación  minuciosa  que  tutelara  los 
derechos  y  deberes  mutuos. 

LA  JERARQUIA 

La  organización  de  la  comunidad  de  la  Nueva  Alianza,  cuyos  funda- 
mentos pusieron  los  sacerdotes,  se  inspiró  en  el  antiguo  Israel  del  desierto. 
Sus  componentes  se  distinguen  a  base  de  su  pertenencia  a  las  doce  tribus 
(1  QSa,  1,  29)  y  se  dividen  en  millares,  centenas,  cincuentenas  y  decenas 
(1  QS,  2,  21-22;  1  QSa,  1,  29-2;  1;  CDC,  13,  1-2). 

El  cargo  superior  era  ocupado  por  el  ha£s  hapeqid  beros  harabbim 
(1  QS,  5,  14),  llamado  también  superintendente  o  inspector  de  los  muchos 
(hais  hamebaqqer  'al  harabbim,  ib.  6,  11),  con  el  cual  debe  indentificarse 
el  "superintendente  del  trabajo  de  los  muchos"  (6,  20).  Probablemente,  to- 
das estas  funciones,  a  saber,  la  del  superintendente  o  inspector  de  la  co- 
munidad de  los  grandes,  la  del  encargado  de  examinar  a  los  que  resolvieron 
asociarse  al  consejo  de  la  comunidad,  la  del  inspector  del  trabajo  y  la  del 
ejecutor  de  la  disciplina  penitencial  eran  ejercidos  por  un  solo  personaje, 
muy  posiblemente,  sacerdote.  Los  sacerdotes  fueron  los  fundadores  de  la 
secta  y  debían  continuar  siendo  su  columna  básica  que  asegurara  su  con- 

33.  Sobre  el  Maestro  de  Justicia,  véase  la  bibliografía  de  la  nota  26.  Se  admite 
comúnmente,  basándose  en  el  testimonio  explícito  de  CDC,  1,  1  ss.,  que  no  fue  él 
el  fundador  de  la  secta.  Su  papel  consistió  "en  conducirlos  por  los  caminos  de  su 
corazón  (de  Dios"),  después  de  haber  buscado  durante  veinte  años  el  camino.  Véase 
Van  der  Woude,  L  c.  127. 
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tinuidad  y  perfección.  De  ahí  que  ocuparan  ellos  el  primer  puesto  en  la 
organización  de  Qumran.  Ellos  presiden  la  asamblea  de  la  renovación  de 
la  alianza  (1  QS,  2,  19-20)  ¡  ellos  son  los  presidentes  de  la  reunión  de  los 
grandes  (1  QS,  6,  3-4,  8);  son  los  administradores  de  los  bienes  comunita- 
rios y  de  los  bienes  de  los  hombres  santos  (1  QS,  9,  7).  Los  sacerdotes  son 
los  maestros  y  los  gobernadores,  los  que  examinan  y  admiten  nuevos  miem- 
bros, los  que  gobiernan,  juzgan,  presiden  y  administran  los  bienes.  A  ellos, 
en  efecto,  incumbe  la  iniciación  religiosa  de  los  postulantes  y  novicios,  y 
ellos  deben  perfeccionar  en  su  ideal  de  vida  a  los  ya  profesos  (1  QS,  2,  21- 
22;  5,  2.9;  9,  7-8,  etc.).  De  entre  los  sacerdotes  fueron  escogidos  los  jerar- 
cas de  la  asamblea,  desde  el  Maskil  o  "Maestro  de  sabiduría",  encargado 
de  mantener  viva  en  sus  adeptos  la  conciencia  de  su  pertenencia  a  la  "luz" 
o  a  la  "verdad"  (1  QS,  '3,  13-4,  26 ;  9,  12.  21),  hasta  el  Mebaqqef  que  debe 
vigilar  por  medio  de  inspecciones  periódicas  la  fiel  realización  del  ideal 
comunitario  en  los  sacerdotes,  levitas,  ancianos  y  pueblo 34. 

En  la  comunidad  damascena  figuran  dos  jefes,  de  los  cuales  uno  era 
ciertamente  sacerdote,  y  se  llamaba  "sacerdote  inspector  de  los  muchos" 
(hakohen  hamufqad  al  ha,7-abbim,  CDC,  14,  6).  El  otro  jefe,  "maestro  de 
todos  los  secretos  humanos  y  bajo  cuya  decisión  los  miembros  de  la  con- 
gregación ocupan  su  respectivo  rango,  y  al  cual  corresponde  toda  que- 
rella y  todo  juicio",  es  llamado  "inspector  sobre  todos  los  campos"  (Jiame- 
baqqer  ahr  lekol  haniahanot,  CDC,  14,  8).  En  cada  campo  había  el  me- 
baqqer  encargado  de  instruir,  examinar,  guiar  a  los  candidatos,  regular  los 
años  de  noviciado  y  señalar  su  preparación  para  el  bautismo.  A  este  per- 
sonaje se  le  llama  "superintendente  del  campo"  (hamebaqqcr  lemalwneh, 
CDC,  13,  7.  11;  15,  11).  Por  su  importancia  reproducimos  el  texto:  "He 
aquí  la  regla  para  el  superintendente  del  campamento.  El  instruirá  a  la 
muchedumbre  sobre  las  obras  de  Dios...  Les  amará,  como  un  padre  ama  a 
sus  hijos  y  se  sacrificará  por  ellos  como  un  pastor  por  su  rebaño.  Desatará 
todos  los  nudos  de  sus  amarras  de  modo  que  no  haya  oprimidos  y  que- 
brantados dentro  de  la  comunidad.  Todo  el  que  se  junte  a  la  comunidad 
será  examinado  por  él  en  lo  que  se  refiere  a  sus  obras,  inteligencia,  volun- 
tad, virtud  y  hacienda.  Y  le  inscribirá  en  su  sitio  según  su  puesto  en  la 
heredad  de  la  comunidad.  Ninguno  de  entre  los  hijos  del  campamento  se 
arrogue  el  derecho  de  introducir  a  alguien  en  la  comunidad  si  no  es  con 
el  permiso  del  superintendente.  Nadie  comprará  o  venderá  cosa  alguna,  sin 
haberlo  dicho  al  superintendente  del  campo,  que  hará  el  contrato"  35. 

Muy  probablemente  el  hapeqid  beros  harabbim  e,s  un  personaje  idén- 
tico al  mebaqqer  o  superintendente  del  campo,  y  existen  fuertes  razones 
para  pensar  así.  En  efecto,  tanto  en  1  QS,  6,  15  como  en  CDC,  15,  10-11 ; 


34.  Schmitt,  J.,  Sacerdoce  Judaique  et  Hiérarchie  Ecclésiale  dans  les  premieres 
commwnatités  palestiniennes,  "Kevue  des  iSciences  Religieuses",  29  (1955),  255. 

35.  Traducción  Lamadrid,  1.  e.  Sobre  la  comunidad  de  bienes  hablaremos  más 
tarde. 
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13,  7  ss.,  se  trata  de  la  instrucción  sobre  las  reglas  de  la  comunidad  a  los 
recién  llegados.  En  1  QS  se  dice  que  el  encargado  de  ello  es  el  Paqid ;  en 
CDC,  desempeña  esta  función  el  mebaqqer.  La  impresión  general  es  que 
los  textos  se  refieren  a  un  mismo  oficial,  lo  que  se  confirma  por  el  hecho 
de  que  el  texto  paralelo  de  CDC,  13,  11  emplee  el  verbo  paqad  para  des- 
cribir la  actividad  del  mebaqqer.  Bo  Reicke,  después  de  un  estudio  com- 
parativo de  ambos  documentos  termina  diciendo  que  el  mebaqqer  juega 
un  papel  más  importante  en  CDC  que  en  1  QS,  lo  cual,  a  su  juicio,  in- 
duce a  suponer  que  CDC  es  posterior  a  1  QS  36 . 

Este  superintendente,  inspector  y  prefecto,  que  en  Qumran  reúne  en 
sus  manos  el  poder  religioso  y  administrativo,  llámase  mebaqqer,  de  la 
raíz  hebraica  bqr,  que  en  piel  tiene  la  significación  de  inspeccionar  cui- 
dadosamente, fijar  la  atención  (Lev.  13,  36;  27,  33),  vigilar  o  tener  cuida- 
dado  de  una  cosa  (Ez.  34,  11-12).  Leamos  en  este  último  texto:  "He  aquí 
que  yo  mismo  cuidaré  (abaqqef)  de  mi  ganado  y  lo  visitaré".  En  CDC, 
13,  9  se  dice  que  el  inspector  debe  amar  a  sus  subditos  como  un  padre  ama 
a  sus  hijos  y  perdonar  sus  descarríos  como  un  pastor  perdona  a  sus  ove- 
jas. En  CDC,  19,  7-9,  después  de  citar  el  texto  de  Zach.  13,  7,  continúa  : 
"Los  que  fueron  fieles  (al  pastor),  éstos  son  los  pobres  del  rebaño". 

La  institución  de  este  cargo  se  inspira  muy  probablemente  en  el  si- 
guiente texto  de  Num.  27,  16-17:  "Entonces  Moisés  habló  a  Yahvé,  di- 
ciendo :  Yahvé...  establezca  (LXX  ¡  episképsato)  sobre  la  comunidad  un 
varón  que  los  conduzca  y  acaudille,  para  que  la  comunidad  de  Yahvé  no 
sea  como  rebaño  de  ovejas  sin  pastor".  La  metáfora  del  pastor  proviene 
de  los  textos  viejotestamentarios  ya  mencionados,  y  de  Is.  40,  11;  58,  6; 
61,  1;  Ps.  103,  13;  Ez.  34,  11-12.  El  paqid  o  el  mebaqqer  de  Qumran  es 
padre  y  pastor  sólo  para  los  miembros  de  la  comunidad  ya  que  él  inculca 
el  "odio  eterno"  hacia  los  hombres  de  perdición  (1  QS,  9,  21-22).  Muy 
distinta  es  la  actuación  de  Cristo,  el  Buen  Pastor,  que  deja  en  lugar  se- 
guro a  las  ovejas  fieles  y  marcha  en  busca  de  la  oveja  extraviada  (Jo.  10, 
1-15).  Tenemos  aquí  un  ejemplo  evidente  de  que  el  cristianismo  no  es  una 
copia  servil  del  espíritu  de  Qumran. 

Los  LXX  traducen  la  raíz  bqr  por  formas  del  verbo  episkopeo,  de  lo 
cual  concluye  Rabin  que  el  término  mebaqqer  fue  originariamente  una 
adaptación  hebraica  de  la  palabra  episkopós.  Las  funciones  religiosas  y 

36.  Bo  Reicke,  Die  Vcrfassung  der  Urgcmcindc  im  Lichtcr  jüdischcr  Doku- 
mente,  "Theologische  Zeitschrift",  10  (1954)  95-112.  "D'apres  ce  texte  du  Manuel 
de  Discipline  (6,  14),  le  Paqid  qui  est  h  la  tete  des  Rabbim  doit  expliquer  les  lois 
de  la  communauté  á  celui  qui  entre  dans  la  secte.  Le  Document  de  Damas  (15,  10) 
prescrit  serablablement  qu'on  ne  luí  fasse  pas  eonnaítre  le  mispatim  avant  qu'il  ne 
se  soit  présente  devant  1 'inspecteur,  le  Mebaqqer.  Le  Doeunient  sadoeite  est  done 
precisé  ici  par  le  Manuel  de  Discipline  et  le  rapprochement  des  dciicc  textes  permet, 
semble-t  il,  d'établir,  pour  ses  passages  du  moins,  l'identité  du  Paqid  des  Eabbim 
avec  le  Mebaqqer".  Delcor,  M.,  Contribntion  d  l'étvdc  de  la  legislaticn  des  seetairrs 
de  Damas  et  de  Qumran,  "Revue  Biblique",  61  (1954)  541. 
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profanas  que  ejercía  el  mebaqqer  de  Qumran  correspondían  a  las  que  des- 
empeñaban algunos  personajes  que  en  lengua  griega  eran  llamados  epi- 
meletés,  epískopoi37.  El  administrador  de  las  finanzas  de  algunas  socieda- 
des de  culto  helenístico  recibía  el  nombre  de  epískopos  38.  Filón  llama  a 
Moisés  epískopos  por  el  caudillo  y  jefe  del  pueblo  judío. 

El  mebaqqer  de  Qumran,  en  resumen,  era  el  maestro  y  director  de  la 
comunidad,  el  presidente,  juez,  administrador  de  los  bienes  materiales, 
examinador  de  los  candidatos,  con  poder  para  admitirlos  o  rechazarlos.  Es 
posible  que,  andando  el  tiempo,,  el  poder  centralizado  en  el  mebaqqer  fue- 
ra recortándose  en  favor  de  una  colectividad.  No  parece  que  este  cargo,  al 
menos  en  los  tiempos  más  alejados  de  sus  orígenes,  fuera  vitalicio.  "El 
superintendente  de  todos  los  campos  será  un  hombre  de  treinta  a  cincuen- 
ta años"  (CDC,  14,  9). 

Las  funciones  que  desempeñaba  el  paqid  o  mebaqqer  en  Qumran  co- 
rresponden, al  menos  en  parte,  a  los  que  en  la  comunidad  judío-cristiana 
ejercían  los  epískopoi,  es  decir,  los  responsables  de  la  comunidad  local 
(I  Tim.  3,  1;  Tit.,  1,  5).  Según  Schmitt39,  el  episcopado  reviste  un  relieve 
especial  en  aquellos  documentos  que  tienen  un  carácter  judío-cristiano 
más  acentuado  (I  Petr.  2,  25;  I  Tim.  3,  2;  Tit.  1,  7).  Debe  por  ello  con- 
cluirse, añade  Schmitt,  que  la  institución  de  los  epískopoi  no  fue  peculiar 
de  las  iglesias  pagano-cristianas,  ni  de  las  comunidades  paulinas,  sino 
de  las  iglesias  palestinianas.  Según  Daniélou  40,  la  institución  de  los  epís- 
kopoi, inspirada  en  la  comunidad  de  Qumran,  adoptó  algunos  elementos 
que  eran  propios  de  Qumran,  tales  como  ciertos  aspectos  de  la  disciplina 
penitencial,  con  las  exclusiones  temporales  o  definitivas,  que  en  Qumran 
revestían  mucha  importancia  y  que  el  Pastor  Hermas  dice  que  ejercie- 
ron un  gran  papel  en  el  judíocristianismo.  Otra  peculiaridad  importada 
fue  la  administración  de  los  bienes  de  la  comunidad  por  parte  de  los 
epískopoi  (Herm.  Sim.  9,  27). 

Según  Campenhausen 41 ,  incumbía  al  epískopos  la  organización  del 
bautismo,  con  el  noviciado  preparatorio,  la  catequesis  y  los  ayunos.  Todo 
esto  parece  inspirarse  en  Qumran.  En  fin,  las  analogías  entre  el  mebaq- 

37.  Rabin,  C,  The  Zadokite  Documents,  1.  c.  47.  Véase  R.  Marcus,  Meba\qqer 
and  Eabbim  in  the  ilanuai  of  Discipline  (6,  11-13),  "Journal  of  Biblical  Literatura",  75 
(1956)  298-302.  "lis  étaient  chiargés  de  fonctions  diverses  et  correspondent  aux  "epi- 
raeletés"  et  aux  "epíscopes"  de  Philon  et  de  Joséphe"  Milik,  Dix  ans...,  h  e.  65. 

38.  "Theologiseher  Wórterbuch  zum  N.  T.",  II,  608-610;  Rabin,  1.  c.  47. 

39.  Sacerdocc  judaíque  et  hiérarchic  écclesiale  dans  les  premieres  commumautés 
palestinennes,  "Revue  des  Sciences  Religieuses",  29  (1955)  257-258. 

40.  Théologic  <?íí  Judéo-christianisme  (Bibliothéque  de  Théologie),  Desclée  1958, 
405.  Goetz,  K.  G.,  Is.t  der  Mebaqqer  der  Genizahfragmente  wirklich  das  Vorbild  des 
christlichen  Episkopats?,  "Zeistchrift  für  die  neutestamentliche  Wissenschaft",  30 
(1931)  89-93. 

41.  Kirchliches  Amt  und  gcistlichr  Vollmacht  in  den  erstern  drei  Jahrhnnderten. 
Tubinga  1953,  92. 
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que?  de  Qumran  y  el  epískopos  o  epimeletés  de  las  iglesias  judíocristianas 
son  tales  que,  para  algunos,  como  Bo  Reieke,  .Kuhn,  Benoit,  etc.,  la  de- 
pendencia raya  en  certeza  42 .  La  institución  qumránica  de  los  mebaqqer, 
escribe  Schmitt 43 ,  es  a  todas  luces  paralela  a  la  institución  cristiana  de 
los  epískopos.  Este  paralelismo  es  completo  y  exclusivo.  No  solamente  no 
existen  otros  ejemplos  en  las  corrientes  del  judaismo  contemporáneo,  sino 
que  afecta  a  todos  los  aspectos  de  los  cargos  en  cuestión.  Para  Danié- 
lou 44 ,  la  presencia  de  estas  analogías  en  las  Epístolas  Pastorales  atesti- 
gua que  se  trata  de  una  creación  de  la  primera  comunidad  palestinense 
que  influyó  en  San  Pablo.  Los  documentos  de  Qumran  tienden  a  probar 
el  carácter  primitivo  de  la  jerarquía  en  la  primera  comunidad  cristiana; 
organización  jerárquica  que  tiene  su  origen  en  el  mismo  Cristo. 

Además  de  esta  autoridad,  ¿existía  en  Qumran  un  organismo  espe- 
cial con  poderes  supremos?  Muchos  lo  creen  apoyándose  en  el  texto  de 
1  QS,  8,  1:  "En  el  consejo  de  la  comunidad  ha  de  haber  doce  hombres 
y  tres  sacerdotes  bien  versados  en  las  revelaciones  referentes  a  la  Ley". 
Algunos  autoras  interpretan  la  frase  asat  hayahad,  consejo  de  la  comu- 
nidad, de  un  cuerpo  de  hombres  preeminentes  en  el  interior  de  la  comu- 


42.  Schmitt,  J.,  L.  c.  257,  nota  2:  Ainsi  J.  Jeremías,  P.  Benoit,  G.  Kulm,  pour 
ne  citer  que  les  plus  représentatifs  parmi  les  premiers  tenants  de  eette  conclusión, 
qui  n'est  pas  guére  discutée".  No  es  tan  radical  la  opinión  de  Bo  Reicke.  Véase 
Adler,  N.j  Die  Bedeuiung  dcr  Qumran-Tcxte  für  die  ncutcstamcntlichc  Wissenschaft, 
"Münchener  Theologische  Zeistchrift",  6  (1955)  291-292.  Para  Coppens,  J.  (Les  Do- 
cuments  de  la  Mer  Morte  et  les  origines  du  christianisme,  1.  c.  29)  el  mebaqqer  y  el 
epískopos  presentan  rasgos  comunes.  Para  Delcok,  M.  (Le  sacedoce,  les  licúa:  de  cuite, 
les  rites  et  les  fétes  dans  les  Documcnts  de  Khirbct  Qumran,  "Revue  d'Histoire  et 
de  Philosophie  Religieuse",  144  (1953)  11)  "le  parallele  entre  le  mebaqqer  de  la 
commuuauté  de  Qumran  et  l'Episkopos  des  premieres  communnautés  chrétiennes  est 
moin  évident  qu'il  n'apparait  a  premiere  vue".  En  cambio,  para  Daniéloü  (Théolo- 
gic  du  Judéo-christianismc,  1.  c.  405)  "1  'institution  des  presbyteres  ou  épiscopes,  clief 
de  la  communauté  lócale  et  done  une  des  données  les  plus  nettes  de  la  couche  la 
plus  aneienne  du  christianisme.  Elle  apparait  d 'institution  apostolique,  comme  en 
témoignent  les  Epitrcs  Pastorales.  Mais  le  point  important  est  qu'il  semble  que  pour 
cet  aménagement  de  la  communauté,  les  Apotres  se  sont  inspires  de  l'organisation 
essénienne.  Celle-ci,  en  effet,  connait  les  mebaqqer  (inspecteurs),  que  président  aux 
réunions,  veillent  á  l'administration  des  biens  (DSD,  6,  12-13).  Leur  titre  grec  est 
epimclétcs  qui  rapelle  epískopos.  Les  rapportements  sont  tels  qu'ils  équivalent  á  une 
certitude.  Reicke,  Jeremias,  Benoit,  Kuhn  en  sont  d'accord."  En  el  mismo  sentido: 
Nauk,  W.,  Probléme  des  frühchrístlichcn  Amtsvertiindnisscs  (I  Petr.  5,  2).  "Zeits- 
chrift  für  altto  Wissenschaft",  48  (1957)  200-220. 

43.  L 'institution  qumranienne  du  mebaqqer  est  manifestement  paralléle  a  l'insti- 
tutitution  apostolique  de  l'Episkopos.  Or,  ce  paralléilisme  est  également  entier  et 
exclusif .  Non  seulement  il  n  'a  point  d  'exemple  dans  les  autres  courants  spirituels 
du  judai'sme  contemporain,  mais  il  affecte  tous  les  aspeets  saillants  des  charges  en 
question.  D 'une  part  et  de  l'autre:  mémes  fonctions  de  vigilance  religieuse  et  de 
surveillance  disciplinaire,  méme  préséance  sur  un  college  plus  ou  moins  restreint  de 
conseillers,  méme  appelation,  enfin."  L.  c.  257. 

44.  Théologie  du  Judéo-christianismc,  1.  c.  405. 
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nidad.  En  cambio,  la  misma  frase  de  1  QSa,  1,  26,  debe  entenderse  más 
bien  en  el  sentido  de  una  deliberación.  Otros  explican  la  frase  mencio- 
nada refiriéndola  a  la  comunidad,  considerada  en  su  totalidad,  Lambert, 
Brownlee,  justificando  su  manera  de  ver  por  las  palabras  de  1  QS,  8,  11 : 
"En  el  Consejo  de  hombres  de  la  comunidad",  palabras  éstas  que  corres- 
ponden a  la  frase  de  8,  1.  La  cuestión  no  está  resuelta. 

Un  argumento  en  favor  de  la  existencia  de  tal  consejo  supremo  den- 
tro de  la  comunidad  se  halla  en  CDC,  10,  4  en  que  se  habla  de  un  cuerpo 
judicial  de  diez  hombres  escogidos  (anasim  berurim)  de  entre  los  de  la 
congregación,  encargados  de  administrar  justicia.  En  caso  de  que  en 
1  QS  8,  1,  se  aluda  a  la  existencia  en  Qumran  de  un  cuerpo  similar,  de- 
bería concluirse,  dice  IWernber-Moller  45,  que  en  1  QS  6,  1  y  8,  1  reflejan 
diferentes  estadios  en  la  organización  de  las  sociedad  de  Qumran  en  el 
curso,  de  los  años. 

Pero  en  el  caso  de  existir  este  consejo,  ¿de  cuántos  miembros  estaba 
formado?  La  mayoría  de  autores  se  inclina  por  suponer  que  eran  quince 
en  total :  doce  laicos  y  tres  sacerdotes.  Pero  otros,  como  Dupont-Sommer, 
Bo  Reicke,  Daniélou  fijan  su  número  en  doce  miebros,  dando  al  texto 
!a  siguiente  interpretación :  En  el  consejo  de  la  comunidad  que  haya  doce 
hombres  de  los  cuales  tres  deben  ser  sacerdotes.  Y  la  razón  de  ello  estriba 
en  que  si  el  autor  del  escrito  quería  señalar  que  los  tres  sacerdotes  se  dis- 
tinguían del  número  de  los  doce,  debía  entonces  mencionarlos  en  primer 
lugar,  por  razón  de  la  preponderancia  de  los  mismos  dentro  de  la  orga- 
nización de  la  secta.  Un  argumento  a  favor  se  encuentra  en  el  mencio- 
nado texto  de  CDC,  10,  4-5 :  "He  aquí  la  regla  para  los  jueces  de  la  co- 
munidad :  serán  diez  hombres  elegidos  de  entre  los  de  la  comunidad  en 
tiempo  determinado,  cuatro  de  la  tribu  de  Leví  y  Aarón  y  seis  de  Israel". 
Como  se  ve,  los  sacerdotes  se  mencionan  antes  que  los  laicos46. 


45.  The  Manuel  of  Discipline,  Leiden  1957,  122:  "If  an  allusion  to  ia  similar 
body  is  made  in  1  QS  VIII,  1,  we  shall  have  to  assume  that  VI,  1  amd  VIII,  1  reflect 
different  stages  in  the  organization  of  the  society  in  the  course  of  time:  at  one  time 
the  judiciary  was  in  the  hands  of  a  particular  body  of  men  and  at  some  other  time 
it  was  conferred  on  the  community  as  a  whole." 

46.  "So  kann  natiirlich  darán  erinnert  worden,  dass  Petrus  mit  den  beiden 
Sohnen  des  Zebedaus  und  spáter  mit  Johnnes  und  dem  Herrenbruder  Jakobus  einen 
zentralen  Kreis  innerhalb  des  Zwolfmánnerkreises  bildet",  Bo  Reicke,  Die  Verfas- 
sumg  der  Urgemeinde  im  Lichte  jüdischer  Dokumente,  "Theologische  Zeitschrift",  10 
(1964)  107.  Milik  (Dix  cms...  1.  c.  64,  111)  afirma  que  los  tres  sacerdotes  no  forman 
parte  del  grupo  de  los  doce,  habiéndoseles  añadido.  Según  Van  der  Ploeg  (La  secte 
de  Qumran  et  les  origines  du  christianisme :  Si/x  années  d'études  sutr  les  textes  du 
Deserte  de  Juda.  Apercu  analytique  et  critique,  1.  c.  63,  not.  9),  los  doce  parece  que 
representan  las  doce  tribus;  los  tres  sacerdotes,  en  cambio,  son  las  tres  familias  de 
la  tribu  de  Leví.  Para  J*cek:*k,  S.  H.  (The  Dead  Sea  Manuel  of  Discipline  and  the 
Jerusalem  Church  of  Acts,  "Zeischrift  für  alttestamentliche  Wissenschaft",  66  (1954) 
111)  el  consejo  de  los  doce  laicos  y  tres  sacerdotes  (1  QS  8,  1)  recuerda  las  pala- 
bras de  Act.  15,  6.  22  y  la  noticia  de  San  Pablo  acerca  de  los  tres  Apóstoles,  consi- 
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En  1  QS,  8,  5-8  se  dice  que  "el  consejo  de  la  comunidad  ha  de  afian- 
zarse en  la  verdad  como  una  plantación  eterna,  como  una  casa  de  santi- 
dad para  Israel  y  una  fundación  santísima  para  Aarón :  ellos  serán  tes- 
timonio de  verdad  en  el  juicio...  Son  el  muro  bien  probado,  la  piedra 
angular  preciosa,  cuyos  fundamentos  no  se  conmoverán  ni  se  dislocarán 
de  su  sitio".  Junto  a  cada  una  de  estas  expresiones,  dice  Daniélou,  pue- 
den colocarse  textos  del  Nuevo  Testamento  relativos  a  los  doce.  La  función 
del  consejo  de  Qumran  recuerda  Mt.  19,  28 :  "Vosotros  que  me  seguísteis, 
al  tiempo  de  la  regeneración...  os  sentaréis  también  vosotros  sobre  doce 
tronos  para  juzgar  las  doce  tribus  de  Israel."  La  solidez  inamovible  de 
los  fundamentos,  que  son  los  miembros  del  consejo,  recuerda  Mt.  16,  18 : 
Sobre  esta  piedra  edificaré  yo  mi  Iglesia  y  las  puertas  del  infierno  no 
prevalecerán  contra  ella"  (Eph.  2,  20).  Pero  más  extraño  es  todavía  el 
hecho  de  que  el  texto  de  Is.  28,  16,  citado  por  1  QS,  sobre  la  piedra  an- 
gular se  encuentra  en  el  largo  texto  de  la  de  S.  Pedro  en  que  se  des- 
cribe la  Iglesia  presentándola  como  el  Templo  Nuevo47. 

En  una  obra  reciente,  el  Padre  Daniélou48  insiste  en  que  en  la  pri- 
mitiva comunidad  cristiana  existía  una  autoridad  de  grado  superior  a 
la  de  los  obispos  y  profetas.  Trátase  de  los  ellógimoi  andres  de  la  I  de 
S.  Clemente,  de  Tito  y  Timoteo.  Estos  varones  son  los  que  consagran  a 
los  obispos.  Parece  que  ellos  son  los  herederos  de  los  doce.  Su  institución 
remonta  a  Cristo.  Los  rasgos  con  los  cuales  el  Manual  de  Disciplina  des- 
cribe su  misión  evocan  ciertos  rasgos  de  los  Doce.  Ellos  son  el  fundamento 
sobre  el  cual  está  edificada  la  comunidad. 

No  podemos  llegar  en  este  punto  a  una  solución  definitiva.  El  texto 
de  Qumran  relativo  al  consejo  de  la  comunidad  es  equívoco ;  el  parale- 
lismo con  la  institución  de  los  doce  y  sus  funciones  en  la  primitiva  co- 
munidad judío-cristiana  no  es  tan  evidente  como  quiere  suponer  el  Padre 
Daniélou.  Sin  embargo,  tampoco  deben  rechazarse  todos  los  conatos  para 
establecer  entre  ambas  instituciones  cierta  analogía. 


derados  como  columnas  de  la  Iglesia  (Gal.  1,  18-2,  12).  "II  est  difficile  de  diré,  añade 
Daniélou,  si  les  trois  prétres  sont  a  prendre  sur  les  douze,  mais  en  ce  cas  le  rappro- 
chement  serait  encoré  plus  frappant,  puisque  parmi  les  Douze  Apotres,  il  y  avait 
un  groupe  privilegié  de  trois,  Pierre,  Jacques  et  Jean."  Les  manuscrits  de  la  Mer 
Morte  et  les  origines  du  Christianisme.  Paris  1957,  29. 

47.  Daniélou,  Les  Manuscrits  de,  la  Mer  Morte  et  les  Origines  du  Christia- 
nisme 29-30. 

48.  "Or  on  a  remarqué  .iustement  que  la  communauté  de  Qumran,  a  coté  des 
"serveilliants"  (mebaqqer)  des  communautés  locales  connaít  un  conseil  qui  parait  bien 
de  douze  membres,  et  qui  préside  á  la  totalité  de  la  communauté.  Les  traits  par  les- 
quels  le  Manuel  de  Discipline  décrit  leur  role  rappellent  certains  traits  des  Douzes: 
il  sont  les  fondement  sur  lequel  est  édifié  la  communauté.  II  peut  y  avoir  ici  un  con- 
texte  essénien."  Théologic  du  Judéo  Christianismc,  1.  c.  409-410. 
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Los  dos  vocablos  más  usados  para  designar  a  los  disidentes  de  Qumran 
son  edah  y  y  aliad,  que  se  traducen,  respectivamente,  por  congregación  y 
comunidad.  Dos  veces  se  emplea  la  palabra  edah  en  1  QS,  mientras  que 
se  repite  unas  dieciséis  veces  en  1  QSa.  Este  fenómeno  induce  a  los  edi- 
tores de  Qumfan  Cave  1  a  preguntarse :  ¿  La  congregación  de  1  QSa  y  la 
comunidad  de  1  QS  son  idénticas?  Y  responden  negativamente,  por  las 
siguientes  razones.  La  congregación  de  Israel  (1  QSa,  1,  1.  20;  2,  12) 
está  regida  por  un  jefe  guerrero,  el  príncipe  de  toda  la  -congregación 
(nsy'qwl  hdh,  1  QSb,  5,  20;  DD,  7,  20),  mientras  que  los  miembros  de 
la  comunidad  son  administrados  por  un  superintendente  civil  (1  QS,  5, 
11.  19;  DD,  cap.  9,  13,  15,  passim).  El  carácter  guerrero  de  la  congrega- 
ción es  subrayado  por  las  siguientes  expresiones:  "La  guerra  para  acabar 
con  las  naciones"  (1  QSa,  1,  21),  que  contrasta  con  la  actitud  pacífica  que 
se  vislumbra  en  1  QS  (10,  17-18;  19,  22).  Otra  de  las  razones  es  que  la 
congregación  está  formada  por  un  conglomerado  de  hombres,  mujeres  y 
niños  (1  QSa,  1,  4).  Se  habla  de  las  diversas  etapas  de  la  educación  de 
los  jóvenes  (1  QSa,  1,  6-16),  de  la  edad  apta  para  el  matrimonio  y  de  los 
derechos  de  la  mujer  (1  QSa,  1,  9-11).  Por  el  contrario,  en  Qumran  la 
comunidad  tiene  la  fisonomía  de  un  grupo  hermético,  segregado,  de  es- 
tructura casi  monástica,  de  la  cual  sólo  se  puede  formar  parte  una  vez 
superados  los  años  del  postulantado  y  noviciado  (1  QS,  6,  13-22)  49. 

La  agrupación,  congregación  o  reunión  de  gentes  de  que  se  habla  en 
1  QSa  abarca  a  los  individuos  que  no  formaban  parte  de  la  comunidad 
de  hombres  perfectos.  Cabe  a  la  comunidad  monástica  de  Qumran  flore- 
cían grupos  de  esenios  y  qumranistas  con  una  organización  y  género  de 
vida  mucho  más  amplio  y  menos  rígido  en  costumbres,  que  moraban  fuera 
de  Qumran  y  vivían  en  familia.  La  organización  monástica  no  existía 
en  Qumran  antes  del  advenimiento  del  Maestro  de  Justicia,  ni  todos,  en 
los  largos  años  de  vida  de  la  secta,  eran  admitidos  a  abrazar  una  vida 
más  perfecta,  llena  de  privaciones,  de  rígido  ascetismo  y  en  donde  regía 
la  disciplina  del  arcano.  El  término  edah,  de  uso  muy  frecuente  en  la 
literatura  viejotestamentaria,  se  emplea  casi  siempre  en  el  sentido  de  la 
totalidad  de  los  hijos  de  Israel  (Ex.  12,  3.  6,  47 ;  Lev.  4,  13 ;  Num.  1,  2. 
53;  8,  9.  20;  13,  26),  reunidos  o  no  en  asamblea.  Con  esta  palabra  se 
quiere  designar  la  totalidad  de  los  habitantes  y  simpatizantes  de  Qumran. 

Dentro  de  la  asamblea  o  congregación  general  existía  una  comunidad 
(yahad)  de  hombres  ya  iniciados.  Son  frecuentes  las  expresiones:  "Hom- 
bres de  la  comunidad"  ('ansy  hyhd,  1  QS,  5,  1-2);  "Regla  de  la  comu- 
nidad" (srk  hyhd,  1  QS,  1,  1.  16)  ;  "Consejo  de  la  comunidad"  ('st  hyhd, 


49.    Qumran  Cave  I,  1.  c.  108. 


[21] 


156 


LUIS  ARNALDICH,  O.  F.  M. 


1  QpHab,  12,  4;  1  QS,  3,  2;  5,  7;  6,  10.  16;  7,  2)  ;  "Comunidad  de  Dios" 
(1  QS,  1,  12;  2,  22).  También  en~CDC  aparecen  las  expresiones  "Hom- 
bres de  la  comunidad"  (20,  32),  "Maestro  de  la  comunidad"  (mwrh  hyhd, 
20,  1.  11),  refiriéndose  al  Maestro  de  Justicia.  Los  miembros  de  la  comu- 
nidad son  los  bene  hayahad.  La  entrada  en  la  comunidad  se  expresa  por 
el  verbo  yahad.  Según  Neher 50,  en  los  textos  judíos  de  los  siglos  xy  n, 
en  los  Midrasim  tardíos  y  en  los  primeros  documentos  de  la  literatura 
filosófica  y  exegética  judía  de  España  el  término  yehidim  designa  a  las 
ascetas  y  es  sinónimo  de  nezirim,  tsadiqim  y  hasidim,  términos  que  la 
literatura  medieval  judía  aplicaba  a  los  santos.  Así,  Bahya,  Judas  Ha- 
llévy  y  Maimónides  colocan  a  los  yehidim  en  un  pasado  muy  lejano,  iden- 
tificándolos a  veces  con  Enoc  y  Elias,  y  otros  bene  hannebiim,  los  hijos 
de  los  profetas  que  vivían  aislados,  separados  cerca  de  las  riberas  del 
Jordán  en  tiempos  de  Elias  y  Elíseo.  En  este  sentido  místico  y  monacal, 
los  vocablos  yahid,  yehidim  se  hallan  en  la  literatura  rabínica  del  Tal- 
mud. Los  yehidim  se  mencionan  a  menudo  en  el  tratado  Taanit  y  desig- 
nan a  hombres  aislados  que  viven  en  unión  con  Dios  y  entregados  al 
estudio,  a  la  oración,  al  ayuno,  diciéndose  de  ellos  que  son  los  mejores  me- 
diadores entre  Dios  y  los  hombres.  ¿Podemos  localizar  a  estos  yehidim  en 
Qumran,  en  donde  la  comunidad  allí  residente  se  llama  yahad,  comuni- 
dad de  hombres  segregados,  aislados?  En  la  Misna  (bHag,  2,  1)  la  pala- 
bra yahid,  según  Neher,  tiene  la  significación  técnica  de  comunidad 
sectaria,  de  hombres  aislados,  separados,  como  en  los  textos  de  Qumran. 
Dice  el  texto  de  la  Misna,  que  aún  en  el  yahid,  en  la  secta  en  que  la  dis- 
ciplina del  arcano  es  uno  de  los  objetivos  principales,  la  comunicación  de 
los  secretos  no  puede  hacerse  a  menos  que  el  candidato  haya  franqueado 
las  etapas  de  la  prueba  y  dado  la  garantía  de  su  biná  (bynh),  de  su  in- 
teligencia, de  su  da  'at,  de  su  conocimiento,  términos  éstos  que  aparecen 
en  1  QS,  2,  2-3. 

El  Maestro  de  Justicia  dio  el  nombre  de  yahad  a  un  grupo  de  hom- 
bres escogidos  a  los  cuales  dictó  leyes  especiales  para  llegar  a  mayor  per- 


50.  Neher,  A.,  Echos  de  la  sectc  de  Qumran  dans  la  littci'ature  tálmudique  (Les 
manuscrits  de  la  Mer  Morte,  Colloque  de  Strassbourg,  25-27  mai  1955),  50-51;  Tal- 
mon,  S.,  The  scctarian  Yahad,  a  biblical  noun,  "Vetus  Testameutum"  2  (1952)  133. 
Remiarquons  que  le  elioix  du  terme  yahid  pour  désigner  un  membre  du  yahad  s 'ex- 
plique para  une  tradition  biblique,  tout  autant  que  l'emploi  du  terme  yahad  lul-méme 
est  déjá  biblique.  Talmon  l'a  bien  établi.  Au  verset  16  du  Psaurne  25,  l'auteur  déclare: 
Ki  yahid...,  je  suis  isolé  ct  pauvre.  C'est  un  psalm  typiquement  hasidique  oü  abonde 
la  terminologie  hasidiénne  usuelle:  any,  anaw,  dérék,  héséd.  Les  exegétes  s'etonnent 
du  terme  du  yahid,  1  'atmosphére  du  Psaume  ne  suggérant  pas  la  solitude  du  psal- 
miste...  Je  pense  que  le  terme  est  choisi  h  dessein.  Je  suis  un  yahid,  déclare  le  psal- 
miste,  c'est  a  diré,  le  membre  du  yahad.  Le  psalmiste  n'est  pas  isolé.  parce  qu'il 
est  membre  d  'un  groupe,  mais  le  groupe  dont  il  fait  partie  est,  lui,  isolé,  séparó  du 
reste  de  la  communauté  des  fidéles  de  Dieu."  Neher,  1.  c.  53-54. 
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fección,  creando  de  esta  manera  en  Qumran  una  institución  que  puede 
compararse  al  monacato  cristiano. 

La  frecuencia  con  que  la  palabra  yahad  reaparece  en  la  Regla  de  la 
Comunidad  o  Manual  de  Disciplina  da  a  entender  que,  dentro  de  la  con- 
gregación santa  {'dt  qwds,  1  QSa,  1,  12;  2,  16)  existía  un  sector  reducido 
de  hombres  que  llevaban  una  vida  más  perfecta,  cuya  característica  prin- 
cipal era  la  vida  retirada,  consagrada  al  estudio  de  la  Ley  y  a  la  oración 
libre  de  los  vínculos  matrimoniales  y  con  los  bienes  en  común.  A  esta 
vida  más  perfecta  pertenecían  principalmente  los  sacerdotes,  a  los  que 
se  juntaban  también  algunos  laicos,  transcurrido  el  tiempo  de  duras 
pruebas.  Esta  comunidad  de  hombres  perfectos  habitaba  en  el  estableci- 
miento de  Qumran  en  donde  vivían  juntos,  comían  en  comunidad,  deli- 
beraban y  oraban  juntos.  Para  ellos  se  creó  un  reglamento  especial  para 
agruparlos  bajo  el  signo  de  la  unidad  y  de  la  estabilidad,  organizándolos 
en  una  vida  comunitaria  que  fuera  el  exponente  externo  de  que  entre 
ellos  existía  un  solo  corazón  y  una  sola  alma,  formando  una  koinonía 
ejemplar.  Esta  comunidad  de  Qumran  recibió  gran  impulso  de  parte  del 
Maestro  de  Justicia,  pero  el  largo  tiempo  de  espera  apocalíptica  le  restó 
adeptos  aunque  no  le  faltaran  admiradores.  Los  parajes  de  Qumran  eran 
como  el  hogar  de  la  secta  y  el  lugar  de  reunión,  en  ocasión  de  las  grandes 
solemnidades,  tanto  de  los  que  vivían  en  los  parajes  continuos  como  de 
los  que  estaban  esparcidos  por  Palestina  y  regiones  adyacentes.  En  el  ce- 
menterio contiguo  al  edificio  central  de  Qumran  se  han  encontrado  es- 
queletos de  mujeres  y  niños.  Su  presencia  puede  explicarse  o  bien  porque 
fallecieran  con  ocasión  de  una  visita  al  monasterio  de  Qumran  o  porque 
fueran  trasladados  allí  de  otras  partes  por  motivos  de  devoción51. 


51.  "Und  warum  sollte  es  nicht  auch  Manner  und  Frauen  gegeben  haben,  die 
ohne  dio  Biudung  an  eine  Ordensgemeinschaft,  mitten  an  der  Welt  demselben  Ideal 
lebten?...  Innerhalb  der  allgenieinern  'essenisehen'  Spiritualitátsbewegung  kann  man 
der  Qumrangcineinchaft  eine  zentrale  Stellung  zu  erkennen,  aber  wolil  kaum  eine 
Monopolstellung...  Dieses  'essenische'  Judentum  lebte  nicht  nur  in  Qumran,  in  "Da- 
maskus ',  sondern  mit  verschiedenen  Lebensf orinen  auch  adderswo,  in  der  Heimat  und 
in  der  Diaspora,  in  Syrien,  Kleinasien  und  Ágypten."  Metzinoer,  A.,  Dic  Handschrif- 
tenfunde  am  Toten  Heer  und  das  Neuc  Testament,  "Biblica",  36  (1955)  476-477. 
"Ja,  allem  nach  existierte  neben  einem  engeren  und  allerstrengsten  monastischen 
Zweig  von  der  Art  des  Qumrangenossenschaft  noch  eine  Art  dritten  Standes,  drit- 
ten  Ordens,  in  freiheitlicher  organisierten  Genossenschaften,  in  Rahmen  des  allgemein 
essenisehen  Enthaltsamkeitsideals  ehelich  lebten  und  auch  den  Privatbesitz  zulies- 
sen."  Vogtle,  Antón,  Das  óffentlichc  Wirken  Jcsu  auf  dem  üintergrund  der  Qum- 
ranbewcgung.  Freiburg  im  Br.  1959,  10.  "Du  point  de  vie  institutionnel,  le  groupe- 
ment  essénien  de  1  'époque  des  Procurateurs  semble  avoir  un  caractére  assez  hybride. 
A  cóté  des  celibataires,  surtout  ermites,  se  trouvaient  des  gens  mariés.  Remarquons 
que  les  tombes  de  femmes  sont  sitúes  á  la  periphérie  de  la  grande  nécropole  et  dans 
deux  petits  cimetiéres  isolés  ("Revue  Biblique",  1956,  569-572)".  Milik,  Dix  ans, 
1.  c.  111.  En  la  segunda  fase  de  Qumran  "les  partisans  de  l'ancienne  discipline  de  la 
pauvreté  se  retirent  pour  mener  une  vie  solitaire  dans  les  huttes  et  les  abris  natu- 
rels...  Un  groupe  assez  important  se  détache  de  la  communauté  de  Qumran  et  essaime 
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Para  incorporarse  a  la  gran  familia  de  Qumran,  compuesta  de  mon- 
jes y  de  simpatizantes,  que  pueden  compararse  a  los  miembros  de  nues- 
tras terceras  órdenes,  se  requerían  dos  condiciones  previas :  La  conver- 
sión o  penitencia  y  el  bautismo,  que  son  las  mismas  que  exigirán  más 
tarde  San  Juan  Bautista  y  los  Apóstoles  para  ingresar  en  la  religión 
cristiana. 


LA  PENITENCIA 

Todo  el  que  deseaba  entrar  en  la  vasta  organización  de  Qumran  debía 
someterse  a  una  conversión  (tesubah)  radical,  sincera  y  definitiva  de  los 
errores  pasados  (1  QS,  1,  21-2,  1;  10,  17-11,  9;  3,  9-12;  CDC,  1,  5-11). 
El  mismo  Maestro  de  Justicia  es  un  hombre  convertido  que  se  arrepiente 
de  su  vida  pasada  (1QH,  11,  29-34). 

La  conversión  comprende  dos  actos,  a  saber,  uno  negativo  que  con- 
siste en  desandar  el  camino  de  perdición,  y  otro  positivo,  convertirse  a 
Dios,  a  la  verdad  (1  QS,  6,  15),  a  la  Ley  de  Moisés  (1  QS,  5,  8).  Estos 
dos  actos  se  expresan  en  el  NT  con  los  verbas  epistrepsein  y  metanoein,  de 
que  hablaremos.  Se  debe  renunciar  a  la  iniquidad  (CDC,  2,  5;  20,  17; 
1  QS,  5,  13-14;  10,  20),  hiür  del  comercio  con  el  impío  (CDC,  4,  2;  1 
QS,  5,  15-16;  6,  15).  Antes  de  ingresar  moraban  en  la  casa  de  perdición, 
"ahora,  con  el  arrepentimiento,  han  entrado  en  la  alianza  de  la  conver- 
sión" (CDC,  19,  16),  en  la  comunidad  de  los  penitentes  (sby)  de  Israel 
(CDC,  4,  2;  8,  16;  19,  29;  20,  17),  en  la  congregación  de  los  hombres  de 
perfecta  santidad  (CDC,  0,  2).  A  causa  de  su  penitencia  sincera  Dios 
perdona  a  los  que  ingresan  en  la  Nueva  Alianza.  La  gracia  divina  y  el  es- 
fuerzo humano  han  trabajado  conjuntamente  y  han  preparado  el  acto 
de  la  conversión.  Ante  la  disposición  del  hombre  que  se  arrepiente,  la 
gracia  divina  "purifica  al  hombre  del  pecado"  (1  QH,  11,  10).  Una  vez 
en  el  recto  camino  no  deben  torcer  ni  a  la  derecha  ni  a  la  izquierda,  no 
transgrediendo  ningún  precepto  divino.  El  aspecto  negativo  y  positivo 
del  acto  penitencial  aparece  en  el  siguiente  fragmento  de  la  Regla  de  la 
Comunidad:  "Tal  es  la  regla  para  los  hombres  de  la  comunidad  que  han 
resuelto  vivamente  convertirse  de  todo  mal  y  de  perseverar  en  todo  lo  que 
Dios  ha  ordenado,  según  su  beneplácito.  Se  apartarán  de  la  comunión  de 
los  hombres  de  iniquidad  y  se  obligarán  mediante  un  juramento  defini- 
tivo a  convertirse  de  todo  corazón  y  de  toda  su  alma  a  la  Ley  de  Moisés, 


en  Damascéne  saris  renier  pour  autartt  1 'inspiration  sacerdotalo  du  mouveuient  et  en 
conservant  des  relations  avec  la  maison-mere".  Idem,  1.  c  106-107.  De  ahí  que  la 
palabra  yahad  que  se  encuentra  en  CDC  20,  32  puede  revestir  el  sentido  de  congre- 
gación. No  parece,  pues,  probable  lo  que  dice  Rabin  (The  Zadokite  Documcnt,  Ox- 
ford 1958,  43):  "Our  passage  speaks  against  Habermann's  view  (Eda  we  Eduth) 
that  yahad  denotes  one  rank  of  the  sects". 
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según  lo  que  Dios  ha  ordenado,  y  según  todo  lo  que  en  ella  ha  revelado  a 
los  hijos  de  Sadoe,  los  sacerdotes,  custodios  de  su  alianza"  (5,  1-2;  6, 
14-15). 

Esta  conversión  radical  es  totalmente  necesaria  por  razón  de  la  in- 
minencia de  acontecimientos  decisivos  y  de  próxima  visita  divina,  que, 
por  los  indicios,  está  al  caer  (1  QS,  2,  4-8;  4,  18-23;  CDC,  1,  2-13).  Con 
ella  escaparán  los  elegidos  del  exterminio  del  juicio  (1  QM,  17,  1-3 ;  CDC, 
19,  5;  1  QS,  2,  11-18)  y  del  juicio  del  fuego  (1  QH,  6,  18). 

La  conversión  a  Dios  se  manifiesta  exteriormente  con  la  confesión  pú- 
blica de  los  pecados.  Los  sectarios  tienen  conciencia  de  que  cada  uno  de 
ellos  ha  pecado,  como  pecaron  también  sus  antepasados  al  romper  los 
compromisos  contraídos  por  la  alianza.  "Hemos  pecado,  hemos  sido  ma- 
los, nosotros  y  nuestros  padres,  al  obrar  contra  las  prescripciones  de"  la 
alianza"  (CDC,  20,  28-30;  1  QS,  1,  21-2,  1).  Por  efecto  de  este  arrepen- 
timiento "Dios  les  perdonará  y  ellos  verán  su  salud  por  haberse  refugia- 
do a  la  sombra  de  su  santo  nombre"  (CDC,  20,  34). 

La  maldición  de  Dios  caerá  sobre  cuantos  osaren  entrar  en  la  comu- 
nidad sin  convertirse  interna  y  sinceramente.  "Perezca  su  espíritu  sin 
remisión.  La  ira  de  Dios  y  sus  celosos  juicios  se  enciendan  contra  él  para 
eterno  exterminio.  Caigan  sobre  él  las  maldiciones  de  esta  alianza  y  que 
Dios  le  coloque  aparte  para  su  desventura.  Que  sea  arrancado  de  en  me- 
dio de  los  hijos  de  la  luz  por  haberse  apartado  de  Dios  a  causa  de  sus 
ídolos  y  de  lo  que  le  arrastra  al  pecado.  Que  le  caiga  en  suerte  la  compa- 
ñía de  los  eternamentos  malditos"  (1  QS,  2,  14-18). 

El  camino  que  conduce  a  la  perfecta  observancia  de  la  Ley  de  Moi- 
sés se  inicia  con  la  conversión  y  la  penitencia.  Pero  aunque  el  hombre 
se  convierta,  deberá  en  lo  sucesivo  esforzarse  para  no  volver  a  delinquir 
y  deberá  luchar  y  vencer  en  el  combate  entablado  entre  la  carne  y  el  es- 
píritu (1  QpHab,  9,  2),  o  entre  el  espíritu  y  la  carne  de  pecado  (1  QS, 
11,  9).  Porque  Dios  ha  puesto  en  el  hombre  dos  espíritus  para  que  en 
ellos  camine  hasta  el  momento  de  la  visita :  estos  son  los  espíritus  de  ver- 
dad y  de  iniquidad.  Por  el  ángel  de  las  tinieblas  se  ven  tentados  todos 
los  hijos  de  justicia,  y  todos  sus  pecados,  sus  iniquidades,  sus  faltas  y  las 
imperfecciones  de  sus  obras  son  efecto  de  su  dominación"  (1  QS,  3,  18- 
19).  Así  como  el  inicio  de  la  conversión  se  logra  por  la  iniciativa  de  Dios 
y  la  cooperación  del  hombre,  así  también  la  perseverancia  y  la  tahora  se 
obtienen  por  una  acción  divina  y  humana. 

San  Juan  Bautista  empezó  su  ministerio  inculcando  la  necesidad  de 
la  penitencia  (metanoeite)  por  ser  inminente  el  advenimiento  del  reino 
de  los  cielos.  Esta  penitencia  supone  un  cambio  radical  de  pensar  y  obrar, 
el  abandono  del  camino  seguido  hasta  ahora  (Le.  3,  10-14)  y  la  obligación 
de  convertirse  (epistrepsein,  subb)  a  Dios.  Esta  conversión  sincera  es  in- 
dispensable para  poder  participar  de  los  bienes  mesiánicos.  Al  que  se 
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arrepentía  administraba  Juan  el  bautismo,  mientras  el  bautizado  confe- 
saba sus  propios  pecados  {¿exomologoumenoi  tas  amartías  autón,  Mt.  3,  6 ; 
Me.  1,  5).  A  diferencia  de  Qumran,  se  trata  aquí  de  una  confesión  de  las 
faltas  privadas  de  cada  candidato,  no  de  una  confesión  colectiva,  como  si 
se  hiciera  solidario  de  los  pecados  de  la  nación  judaica. 

Como  en  Qumran  previene  Juan  contra  una  apreciación  falsa  y  má- 
gica del  bautismo  encareciendo  la  necesidad  de  la  conversión  interna.  En- 
tre la  turba  que  acudía  a  él  divisó  Juan  a  algunos  escribas  y  fariseos  a 
los  que,  por  no  juzgarlos  dignos  del  bautismo  por  no  estar  dispuestos  a  con- 
vertirse a  Dios  de  todo  corazón,  les  increpó,  diciendo:  "Raza  de  víboras, 
¿quién  os  ha  enseñado  a  huir  de  la  ira  que  se  avecina"?52.  Y  añadía  el 
Bautista  que,  en  vez  de  alardear  de  su  condición  de  hijos  de  Abraham, 
deben  hacer  frutos  dignos  de  penitencia  (Mt.  3,  7-10;  Le.  3,  7-9).  Como 
en  Qumran  hace  notar  San  Juan  que  no  basta  ser  de  ascendencia  judía 
para  salvarse  requiriéndose  una  decisión  y  compromiso  personales. 
Qumran  y  el  Bautista  representan,  a  pesar  de  pequeñas  divergencias, 
movimientos  similares  de  renovación  espiritual  en  vistas  a  preparar  al 
pueblo  para  el  advenimiento  de  salvación  mesiánica  por  medio  de  la  con- 
versión íntegra,  sincera  y  definitiva.  Sobre  el  tema  de  la  penitencia  vol- 
veremos al  hablar  de  la  incorporación  al  reino  mesiánico  después  del 
bautismo  in  Spiritu  Sancto  que  se  inició  el  día  de  Pentecostés. 

ABLUCIONES   Y  BAUTISMO 

En  la  vida  de  Qumran  cabe  distinguir  entre  las  abluciones  propia- 
mente dichas,  que  podían  repetirse  varias  veces  al  día,  y  el  bautismo.  Las 
purificaciones  tenían  grande  importancia  entre  los  esenios,  los  cuales  se 
lavaban  con  agua  fría  antes  de  la  comida  del  mediodía  (Flavio  Josefo, 
BJ,  2,  8,  5) ;  en  el  caso  de  tocar  a  un  miembro  de  la  secta  de  rango  infe- 
rior se  purificaban  como  si  hubieran  estado  en  contacto  con  un  pagano 
(BJ,  Ibd.  10),  haciéndolo  también  una  vez  satisfechas  sus  necesidades  na- 
turales (Ibd.  13)  s3. 

Pero  además  de  estas  abluciones  existían  otras  a  las  cuales  iba  vin- 
culada la  pureza  interior  o  del  espíritu.  Pero  para  lograr  este  efecto  era 

52.  Betz,  O.,  Die  Prosclytf  ntaufrn  der  Qwnrwnsdtr  und  dir  Taufc  im  Neucn  Tes- 
tdment,  "Revue  de  Qumran",  1  (195S)  223. 

53.  Sobre  el  bautismo  en  Palestina  y  entre  los  esenios  Véanse:  Thomas,  J.,  Lc 
Mouvement  baptiste  en  Palestine  et  en  Syrie  (150  av.  C-300  p.  C),  Glembloux  1935; 
Dei.orme,  J.,  La  pratique  <fa  Baptéme  dans  le  jjtdmsme  contemporain  des  origines 
ehrétiennes,  "Lumiére  et  Vie"  n.°  26  (1956)  165-204;  Cerfaux,  L.,  Le  Baptisme  des 
esséniens,  "Recherehes  de  Science  Religieuse",  19  (1929)  248-265;  Mantey,  J.  R., 
Baptism  in  the  Dcad  Sea  Manual  of  Discipline,  "The  Review  and  Expositor",  51  (1954) 
522-52";  BBANDT,  W.,  Die  jüdischen  Baptismen,  Giessen  1910;  Kerrigan,  A.,  Ani- 
madversiones in  Novum  Testamrntum  doeumentis  Qumran  illustratum,  ''Antonianum", 
31  0056)  51-82;  Betz,  O.,  Die  Prosclytentaufc...  1.  c.,  213-234. 
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indispensable  que  el  bautizado  se  obligara  con  anterioridad  a  la  obser- 
vancia de  todas  las  prescripciones  divinas.  Será  purificado  de  todas  sus 
iniquidades  el  hombre  que,  previa  una  sincera  conversión,  entra  por  el 
bautismo  a  formar  parte  de  la  alianza.  Pero  quien  persistiera  en  la  obs- 
tinación y  se  acercare  al  bautismo,  su  cuerpo  se  limpiará,  materialmente 
por  el  agua,  pero,  en  realidad,  seguirá  interiormente  impuro  en  tanto  que 
siga  menospreciando  los  mandamientos  de  Dios  (1  Q.S,  3,  4-6). 

La  recepción  del  bautismo  causa  efectos  saludables,  negativos  y  posi- 
tivos, a  los  que  lo  reciben  con  espíritu  recto  y  humilde.  "Porque  por  el 
espíritu  de  la  economía  de  la  verdad  divina  (x,  los  caminos  del  hombre 
son  expiados  (yekupperu)  de  todas  sus  iniquidades  a  fin  de  que  pueda 
contemplar  la  luz  de  vida  ('or  hahayyim) ;  y  por  el  espíritu  santo  de  la 
comunidad  en  su  verdad  (uberuah  qedosah  layyahad  ba  'amitto)  es  pu- 
rificado (yithar)  de  todos  sus  pecados;  y  por  el  espíritu  recto  y  humilde 
es  expiado  su  pecado,  y  por  la  sumisión  de  su  alma  a  todos  los  preceptos 
divinos  su  carne  es  purificada  {besaro  lehuzzot)  con  la  aspersión  del 
agua  lustral  santificándose  {ulehitqadd.es)  en  las  aguas  de  contricción 
{hemey  doki)  (LQS,  3,  6-9)  54 .  En  este  texto  se  habla  de  los  efectos  de  la 
recepción  del  baiatismo.  Por  medio  de  él  se  expían  los  pecados,  se  puri- 
fica el  espíritu,  se  santifica  el  alma.  ¿  Por  qué  medio  se  obtienen  estos  efec- 
tos? Por  el  agua  y  por  el  espíritu.  Dios  coopera  a  la  conversión  del  pe- 
cador con  el  perdón  de  sus  pecados  y  la  renovación  del  penitente  por  me- 
dio del  "espíritu  de  verdad".  Esta  doble  prenda  de  la  bondad  divina 
aparece  unida  al  rito  sagrado  de  la  ablución,  que  a  la  manera  de  los  gru- 
pos baptistas  contemporáneos  y  de  la  secta  mandea,  sin  duda  más  re- 
ciente, tenía  lugar  en  "las  aguas  lústrales"  de  los  "estanques"  y  de  los 
"ríos"  55.  Estas  aguas  debían  estar  limpias  y  en  estado  de  agitación.  "Nadie 
se  purifique  en  agua  sucia  o  en  cantidad  inferior  a  un  marhil56  por  cada 
uno.  Nadie  se  purificará  con  el  agua  de  un  vaso  o  con  la  que  se  encuen- 
tra en  las  cavidades  de  la  roca  que  no  llegue  a  un  marhil  (DD,  10,  11-13). 
Estas  prescripciones  nos  recuerdan  los  pasajes  del  Evangelio  en  que  se 
dice  que  San  Juan  bautizaba  en  el  río  Jordán  (Mt.  3,  6),  y  en  Ainón, 
cerca  de  iSalim,  "donde  había  mucha  agua"  (Jo.  3,  23).  Felipe  es  bauti- 
zado en  las  aguas  corrientes  del  río  (Act.  8,  35-36). 

A  la  acción  de  las  aguas  se  añade  la  efusión  del  espíritu.  A  este  es- 
píritu se  atribuye  la  purificación  del  hombre,  la  expiación  del  pecado,  la 
justificación.  A  estos  aspectos  negativos  se  añaden  los  siguientes  de  ca- 


54.  Texto  en  escritura  latina  en  J.  Coppens,  Le  don  de  l'Esprit  (L'Evangile  de 
Jean,  Études  et  problémes),  Desclée  1958,  213,  que  es  reproducción  del  que  publicó 
E.  Marcus  en  "Journal  of  Near  East  Studies",  16  (1957)  24-38:  On  the  Test  of 
Qumran  Manual  of  Discipline  I-IX.  "Ce  passage,  on  peut  difficilement  le  conteste^ 
vise  l'état  présent  des  mernbres  de  la  communauté".  Coppens,  1.  c.  213. 

55.  1QS,  3,  4;  CDC,  10,-13. 

56.  El  mawhil  es  una  medida  de  capacidad,  según  Liebermann,  S.,  Greék  in 
Jewish  Palestine,  135.  Véase  Vermes,  Les  Hanuscrits,  1.  c.  176,  not. 

[27j 


162 


LUIS  ARNALDICH,  O.  F.  M. 


rácter  positivo :  Santificación,  horror  al  pecado,  fuerza  para  perseverar 
en  la  virtud,  marcha  hacia  la  perfección,  alegría,  ciencia  y  unión  con  los 
ángeles  y  con  Dios  51 .  Por  este  espíritu  el  hombre  es  renovado  totalmente, 
tanto  que  puede  hablarse  de  una  "nueva  creación". 

¿Cuál  es  el  espíritu  que  recibe  el  bautizando?  En  contra  de  Sjoe- 
berg58,  afirma  Carmignac  que  la  expresión  hebraica  rwh  qwds,  gramati- 
calmente, puede  traducirse  por  "espíritu  santo"  o  por  "Espíritu  Santo". 
Pero  también  es  posible  adoptar  la  traducción  "espíritu  de  santidad", 
expresando  la  influencia  santificante  de  Dios,  tal  como  aparece  en  el 
AT59.  Según  Carmignac,  en  los  escritos  de  Qumran,  el  "espíritu  de  san- 
tidad", en  singular,  no  es  presentado  nunca  como  persona  y  jamás  es 
sujeto  de  una  frase.  Este  "espíritu  de  santidad"  es  paralelo  a  los  otros 
atributos  de  Dios :  fuerza,  gracia,  verdad,  prudencia,  espíritu  de  rectitud, 
inteligencia.  Los  textos  de  Qumran  excluyen  toda  asimilación  entre  el  es- 
píritu de  santidad  de  que  ellos  hablan  y  el  Espíritu  Santo  de  la  revela- 
ción cristiana.  Monoteístas  acérrimos  y  plenamente  convencidos  de  la 
trascendencia  divina,  los  esenios  de  Qumran  no  tenían  ninguna  noción 
de  la  Santísima  Trinidad,  no  adorando  más  que  a  un  solo  Dios60.  Sos- 
tiene Nótscher  que  las  expresiones  "espíritu  santo"  y  "espíritu  de  verdad" 
significan  casi  lo  mismo  en  cuanto  a  su  esencia  y  en  su  acción ;  los  dos 
se  oponen  al  espíritu  de  impureza  y  de  iniquidad.  Mientras  el  hombre  vive 
en  este  mundo  se  halla  influenciado  por  estos. dos  espíritus  opuestos61. 
Para  Coppens,  el  texto  de  3  QS,  3,  6-8,  invita  a  relacionar  la  efusión  del 
espíritu  con  un  acto  ritual.  Sería  falso,  dice  él,  reducir  la  efusión  del 
espíritu  a  una  conversión  puramente  interior  llevada  a  término  única- 
mente en  el  plan  sicológico,  con  exclusión  de  toda  intervención  de  una 
potencia  divina.  Sin  embargo,  no  puede  hablarse  de  un  rito  sacramental 
del  espíritu,  tal  como  el  cristianismo  primitivo  lo  ha  concebido.  Las  aguas 
lústrales  provocan  y  manifiestan  acaso  la  contrición,  la  penitencia,  la 
conversión  del  corazón.  Poseerían  la  condición  sine  qua  non  requerida 
para  la  agregación  a  la  comunidad  y  a  la  recepción  de  un  influjo  purifi- 


57.  Coppens,  1.  c.  213. 

58.  E.  SjSberg,  Neuschdpfmg  in  den  Totcn-Meer-Eollen,  "Studia  Theologica", 
9  (1956)  131-136.  Según  él,  "le  don  de  l'Esprit  caractérisait  également  les  membres 
de  la  secte  de  Qumran.  Ceux  qui  en  font  partie,  declare  l'auteur,  seront  l'objet  d'une 
nouvelle  création  (1  QH  45,  13;  47,  11),  qui  les  associe  aux  esprits  angéliques  (1  QH, 
45,  13);  37,  19-23).  Or  cette  nouvelle  création  se  réaliserait  par  le  don  de  l'esprit 
sant.  C'est  á  lui  que  les  Qumraniens  attribuent  l'origine  de  leurs  priviléges  spiri- 
tuels.  L'auteur  va  jusqu'á  diré,  semble-t-il,  que  les  écrits  de  Qumran  ne  connaissent 
pas  l'existence  d'un  esprit  que  Dieu  aurait  formé  en  l'homme  des  la  naissance  et  qui 
par  conséquent  est  distinct  de  cet  "esprit  saint"  dont  les  textes  qumraniens  chantent 
les  bienfaits".  Coppens,  1.  c.  209. 

59.  Textos  en  Coppens,  1.  c.  220. 

60.  Le  Doctcur  de  Justice  et  Jcsus-Christ,  1.  c. 

61.  Geist  und  Gcistcr  m  den  Texten  von  Qumran  (Mélanges  bibliques  rédigés 
en  honneur  de  Andró  Robert),  Paris  1957,  305-315. 
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cador  y  santificador  del  Espíritu  divino 62.  En  resumen,  si  los  sectarios 
al  hablar  de  la  efusión  del  espíritu  santo  no  pensaban  en  la  tercera  per- 
sona de  la  Santísima  Trinidad,  creían,  sin  embargo,  que,  simultánea- 
mente, con  la  acción  de  las  aguas  lústrales,  intervenía  Dios  positivamente 
para  no  solamente  perdonar  los  pecados,  sino  para  otorgar  su  gracia  y 
amistad  al  bautizando.  Con  este  bautismo  en  agua  y  en  espíritu  el  can- 
didato quedaba  incorporado  a  la  gran  familia  de  Qumran. 

Hemos  hablado  anteriormente  de  un  género  de  vida  más  rígido  al  cual 
se  sujetaban  algunos  miembros  de  Qumran  al  menos  en  algunos  períodos 
de  su  subsistencia.  Eran  éstos  los  que  se  obligaban  a  mayor  perfección. 
¿Tenían  ellos  a  su  disposición  un  lugar  reservado,  conteniendo  aguas 
conceptuadas  como  más  puras,  en  donde  se  purificaban?  Algunos  textos 
hablan  del  bautismo  de  los  perfectos.  "Que  el  impío  no  se  acerque  a  las 
aguas  para  participar  de  la  purificación  de  los  hombres  santos"  (1  QS, 
5,  13).  "Que  el  novicio  no  se  acerque  a  la  purificación  de  los  grandes  hasta 
que  no  sea  examinado"  (1  QS,  6,  16-17).  En  caso  de  que  alguno  de  los 
perfectos  sea  infiel  a  las  obligaciones  contraídas,  "que  sea  separado  el 
culpable  de  la  purificación  de  los  grandes  durante  un  año"  (1  QS,  6,  25; 
7,  3.  16.  19;  8,  17.  24).  Según  Flavio  Josefo,  el  bautismo  que  debía  reci- 
bir el  novicio  esenio  antes  de  participar  en  el  banquete  de  la  secta  tenía 
un  valor  especial,  y  sus  aguas  se  consideraban  más  puras  (kazarótera  ton 
pros  agneían  udaton,  BJ,  2,  8,  138). 

En  el  Manual  de  Disciplina  se  ordena  que  el  novicio,  al  terminar  su 
primer  año  de  noviciado,  "y  probado  su  espíritu  y  sus  obras",  partícipe 
en  las  abluciones  o  purificaciones  de  los  grandes.  En  este  bautismo  de  los 
perfectos  era  acaso  mayor  la  intervención  que  se  concedía  al  espíritu  y 
más  eficaz  y  visible  su  acción  sobre  los  bautizados,  pudiéndose  considerar 
como  una  preparación  inmediata  al  bautismo  con  sólo  el  espíritu  que  de- 
bía recibirse  en  los  tiempos  que  Dios  ha  prefijado  para  su  visita. 


62.  L.  c.  217-218.  Para  Coppens  se  trata  de  abluciones  puramente  rituales,  de 
las  cuales  pueden  beneficiarse  los  que  se  han  convertido.  "Von  daher  legt  sich  die 
Verrnutung  nalie  dass  die  Mahnung  1  QS,  3,  4-9  an  den  Mann  gerichtet  ist,  der  in 
die  Sekte  eintrit,  und  nicht  etwa  an  die  Vollmitglieder,  die  durch  Yahre  hindurch  im 
Dienst  der  Wahrheit  erprob  sind."  O.  Betz,  Die  Proselytcntaufe  in  der  Qvmrcmsékte 
und  im  Neuen  Testament,  "Revue  de  Qumran",  1  (1959)  218.  "Es  geht  in  1  QS,  3, 
4-9  nicht  um  die  Vorbereitung  auf  ein  Ritual,  sondern  um  die  Bereinigung  der  Ver- 
gangenheit  und  nicht  zuerst  um  die  Reinigung  von  áusseren  Schinutz,  sondern  um 
die  Tilgung  von  Siinden  und  Verfehlungen,  mit  denen  die  Seele  durch  das  Verkehrte 
Leben  ausserhalb  der  Sekte  befleckt  ist.  Die  Waschung  des  "Willigen"  ist  Zeichen  der 
bussfertigen  Bereitschaf t  zum  neuen  Leben  im  Geist  und  in  der  Wahrheit ;  sie  gleich 
der  Busstaufe,  die  Johannes  der  Táufer  spendt."  Ibid.  218.  En  cuanto  a  la  purifica- 
ción dice  Betz :  "Die  innire  Reinigung  beginnt  nach  Ansicht  der  Sekt  dann,  wenn  man 
sich  ihrer  Gemeinschaft  auschliesst...  Mit  diesem  Bad  wird  nicht  etwa  der  Geist 
Gottes  "empfangen",  obwohl  er  die  innire  Reinigung  bewirkt.  Der  Geist  ist  an  das 
Wort  gebunden,  er  ist  wie  die  Wahrheit  in  der  Satzung  der  Sekte  gleichsamt  inves- 
tiert  und  láutert  den  Geist  des  Menschen,  der  dcm  Gebot  gehorcht".  L.  c.  217. 
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EL  BAUTISMO  ESCATOLOGICO 

Para  los  últimos  tiempos  se  esperaba  un  bautismo  más  espiritual, 
como  se  desprende  del  siguiente  texto  de  1  QS,  4,  20-22:  "Entonces  Dios 
purificará  por  su  verdad  (ba  amitto)  todas  las  obras  del  hombre  y  lim- 
piará el  cuerpo  del  hombre  extirpando  todo  espíritu  de  iniquidad  del  in- 
terior de  su  carne,  purificándolo  por  el  espíritu  de  santidad  (beruah 
qodes)  de  todos  los  actos  de  iniquidad.  Derramará  sobre  él  el  espíritu  de 
verdad  {ruah  'epiet),  como  agua  que  lava  las  inmundicias  de  todas  las 
abominaciones  de  la  mentira  y  del  encenagamiento  en  el  espíritu  de  in- 
mundicia (beruah  niddah)  con  el  fin  de  instruir  a  los  justos  en  la  ciencia 
del  altísimo  (le  habin  ye^afim  beda'at  'elyon)  y  en  la  sabiduría  de  los 
hijos  de  los  cielos  (wehokmat  beney  samaim),  para  hacer  clarividentes  a 
los  perfectos  del  camino  (lehaskil  temimey  derek).  A  ellos  ha  escogido 
Dios  para  una  alianza  eterna  y  a  ellos  está  reservada  toda  la  gloria  del 
hombre  63. 

El  texto  mencionado  nos  habla  de  una  purificación  que  se  efectuará 
"al  fin  de  los  tiempos"  (1  QS,  4,  16.  19.  26),  en  el  tiempo  de  la  visita 
(1  QS,  3,  18 ;  4,  6.  11.  18-19.  26)  en  que  Dios  pondrá  término  a  la.  exis- 
tencia del  espíritu  de  iniquidad.  Con  el  primer  bautismo  no  se  extingue 
este  espíritu,  que  sigue  acompañando  al  hombre  hasta  el  día  del  juicio 
inevitable.  Entonces,  Dios,  por  la  efusión  del  espíritu  de  verdad,  purifi- 
cará definitivamente  las  obras  del  hombre,  extirpando  el  espíritu  de  ini- 
quidad. Los  malos  serán  entonces  castigados  (1  QpHAb,  13,  2-4),  pero 
los  buenos  recibirán  su  recompensa. 

Como  efectos  positivos  de  esta  efusión  se  señala  en  el  texto  mencio- 
nado la  instrucción  de  los  que  la  reciben  en  la  ciencia  del  Altísimo,  en  la 
sabiduría  de  los  hijos  de  Dios,  o  sea,  de  los  ángeles.  No  se  dice  que  esta 
efusión  vaya  acompañada  de  la  aspersión  del  agua  lustral.  La  efusión  del 
espíritu  hace  santos  a  los  que  lo  reciben  (CDC,  5,  11  ¡  7,  4;  9,  3).  Les 
procura  la  inteligencia  y  un  bienestar  eterno  (1  QS,  2,  4),  la  "vida  eter- 
na" (1  QS,  4,  7)  y  les  hace  partícipes  de  la  asamblea  de  los  ejércitos  eter- 
nos y  de  los  espíritus  de  santidad"  fl  QH,  11,  13). 

Esta  efusión  tendrá  lugar  al  fin  de  los  tiempos.  ¿Qué  se  entiende  en 
Qumran  por  esta  expresión?  Según  los  pescherim  hallados  en  Qumran, 
los  últimos  tiempos  coinciden  con  los  acontecimientos  de  los  cuales  la 
misma  comunidad  qumránica  es  el  centro.  Como  en  Qumran,  también  el 
carácter  central  del  Nuevo  Testamento  se  pone  en  la  animación  de  la 
presencia  o  realización  de  lo  que  el  AT  presentaba  como  una  cosa  de  los 
últimos  tiempos.  Según  Helliger64,  el  mensaje  profético  tiene  un  conte- 

63.  Texto  y  transcripción  en  letras  latinas  en  Coppens,  1.  e.  213. 

64.  Studien  zwn  Uabakulc-Kommentar  vom  Totcn  Mccr,  1.  c.  150;  Baniélou,  J., 
Eschatoloflic  sadocite  ct  Eschatologie  ehrétienne  (Coll.  de  Strasburgo),  111-125;  Del- 
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nido  escatológico;  esta  escatología  es  realizada  en  el  presente.  Para  el 
autor  del  Manual  de  Disciplina  los  últimos  tiempos  apenas  han  empeza- 
do. Uno  de  los  acontecimientos  centrales  de  estos  tiempos  últimos  será  la 
fundación  de  la  comunidad,  que  entrará  entonces  en  una  nueva  fase : 
"Cuando  estas  cosas  sucedan  en  Israel  el  consejo  de  la  Comunidad  será 
establecido  como  una  planta  eterna,  casa  de  santidad  para  Israel,  fun- 
damento santo,  piedra  angular  preciosa,  no  vacilarán  sus  cimientos  ni 
se  moverán  de  su  lugar"  (1  QS,  8,  4-8). 

El  bautismo  en  el  espíritu  tendrá,  pues,  lugar  en  los  últimos  tiem- 
pos, es  decir,  en  aquellos  días  no  lejanos  del  triunfo  del  nuevo  Israel  so- 
bre el  imperio  de  Belial  y  de  la  iniquidad.  No  será  dado  a  todos  recibir 
este  bautismo  que,  en  el  NT,  es  llamado  en  pneumati  agio,  y  en  pnéumati 
agio  kui  pyrí  (Me.  18;  Mt.  3,  11;  Le.  3,  16).  Este  bautismo  no  se  dará 
indistintamente  a  todos.  Unicamente  tendrán  derecho  a  él  los  perfectos, 
los  santos,  los  grandes,  aquellos  que  a  pesar  de  alargarse  los  últimos  tiem- 
pos, no  se  han  dejado  vencer  por  el  cansancio  (1  QpHAb  7,  10-12). 

En  el  mencionado  texto  de  1  QS,  4,  20-22  se  enumeran  los  efectos  del 
bautismo  escatológico,  señalándose  la  purificación  total,  la  instrucción  en 
la  ciencia  del  Altísimo  y  en  la  sabiduría  de  los  hijos  de  los  cielos.  En 
Joel  3,  1-5  se  habla  de  la  efusión  del  espíritu  al  fin  de  los  tiempos.  Este 
texto  es  citado  y  considerado  por  la  primera  comunidad  cristiana  en  el 
sentido  de  que  su  contenido  se  realizó  el  día  de  Pentecostés.  En  este  texto 
•  se  habla  de  la  efusión  del  espíritu  profético.  Según  el  AT,  el  Mesías 
será  el  profeta  (Deut.  18,  15.  18)  y  los  que  le  permanezcan  fieles  serán 
un  pueblo  de  profetas  (Num.  11,  29;  Is.  59,  21;  Joel  2,  28-29;  Act.  2, 
1-21;  10,  44-47;  125,  3,  1'3  n;  CDC,  7,  3-4). 

Para  preparar  los  últimos  acontecimientos,  ¿no  será  necesario  elevarse 
a  la  condición  profética  formándose  en  la  escuela  del  profetismo  de  otro 
tiempo?  En  Qumran  se  tenía  en  gran  estima  a  los  profetas;  los  secta- 
rios se  nutrían  de  sus  escritos  (CDC,  7,  12-18),  asimilaban  su  lenguaje, 
se  impregnaban  de  su  doctrina.  La  atracción  del  profetismo  antiguo  sobre 
los  grupos  mesiánicos  del  judaismo  palestiniano  encuentra  su  expresión 
en  la  tendencia  singular  a  actualizar,  hasta  en  sus  formas,  la  experiencia 
y  el  mensaje  proféticos 64bis.  Con  la  efusión  del  espíritu  recibirán  los  san- 

COR,  M.,  L'eschatologie  des  Documcnts  de  Ehirbet  Qumran,  "Revue  des  Sciences  Re- 
ligieuses",  26  (1952)  363-386;  Vermes,  G.,  A  propos  des  commentaires  bibliqu.es 
décemverts  á  Qumran.  "Revue  d'Histoire  et  de  Philosophie  Religieuse",  35  (1955)  95-103. 

64  bis  Schmitt,  Les  écrits  du  Nouvcau  Testament...,  "Revue  des  Sciences  Reli- 
gieuses",  30  (1956)  56,  quien  dice:  "Le  salut  final  aura  pour  premier  aspect  le  regne 
a  nouveau  de  l'Esprit  prophétique  (Cf.  I  Mace.  4,  45;  14,  41;  1  QS,  9,  11;  Testa- 
ment de  Benjamín,  9,  2;  Philon  d 'Alexandrie,  Des  lois  spéciales,  1,  65 ;  a  rappro- 
cher  I  Cor.  14,  5...).  Le  Messie  sera  Le  Prophéte  (Deut.  18,  15.  16;  á  rapprocher 
Math.  16,  14  par.;  Joh.  6,  14  par-;  Act.  3,  22  par...).  Ses  fidéles  seront  un  "peuple 
de  prophétes".  Según  Coppens,  "L'esprit  Joannique  est  prophétique".  Le  Don  de 
l'Esprit,  1.  c.  222.  Según  Delorme,  J.,  La  pratique  du  baptéme  dans  le  judaísme 
contemporain  des  origines  chrétiennes,  "Lumiére  et  Vie",  1956,  40-41) :  "Ce  text  (1  QS, 
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tos  la  ciencia  del  altísimo  y  la  sabiduría  de  los  ángeles,  que  poseían  los 
profetas  (I  Cor.  13,  2),  que  hablaron  por  el  espíritu  santo  de  Dios  (1  QS, 
8,  16).  Pero  además,  esta  efusión  dará  a  conocer  algo  que  no  sabían  los 
profetas,  a  saber,  la  realización  en  el  tiempo  de  un  mensaje  prof ético  pro- 
yectado genéricamente  hacia  los  últimos  tiempos.  "Dios  mandó  a  Haba- 
cuc,  se  lee  en  el  pescher  a  su  libro,  que  escribiera  lo  que  sucederá  al  fin 
de  los  tiempos,  pero  no  le  dio  a  conocer  el  fin  de  los  tiempos.  Fue  al 
Maestro  de  Justicia  a  quien  Dios  hizo  conocer  todos  los  misterios  de  las 
palabras  de  sus  servidores  los  profetas"  (1  QpHAB,  7,  1-5;  2,  56). 

Dios  tiene  sus  misterios  que  serán  revelados  al  fin  de  los  tiempos,  en 
que  los  perfectos  podrán  beneficiarse  de  la  ciencia  de  los  ángeles.  Los 
misterios  de  Dios  son  revelados  a  los  sacerdotes,  que  disponen  de  una 
ciencia  especial  obtenida  por  revelación  (1  QS,  5,  9).  Se  dan  también  a 
conocer  a  los  doce  o  quince  miembros  del  consejo  de  la  Comunidad  (1 
QS,  8,  1);  al  Maskil,  al  hombre  entendido,  al  instructor,  al  hombre  que 
busca.  No  serán  escondidos  a  los  candidatos,  una  vez  superados  los  años 
de  noviciado,  los  misterios  de  Dios  sobre  la  secta  y  sobre  el  mundo 65 . 
También  los  escritos  proféticos  tienen  sus  misterios  a  cuyo  estudio  se  de- 
dicaba Daniel  (9,  2).  El  Maestro  de  Justicia  recibió  la  ciencia  necesaria 
para  interpretar  los  misterios.  "Los  últimos  tiempos  son  más  largos  de  lo 
que  habían  creído  los  profetas,  porque  los  misterios  de  Dios  son  maravi- 
llosos" (1  QpHAb,  7,  7-8).  El  Maestro  de  Justicia  dispone  de  una  cien- 
cia que  completa  la  revelación  profética.  Con  sólo  el  estudio  no  pueden 
desvelarse  los  misterios  encerrados  en  los  libros  proféticos.  "Dios  ha  dado 
al  Maestro  de  Justicia  y  a  los  jefes  espirituales  de  Qumran  una  ilumina- 
ción cuya  existencia  y  sus  efectos  conocemos  por  los  pescherim.  En  rea- 
lidad, estos  escritos  son  revelaciones.  No  pretende  el  pescher  ser  una  ex- 
plicación o  explicitación  del  texto  profético.  Trátase  de  una  nueva  reve- 
lación añadida  al  texto  mismo.  La  Nueva  Alianza  tenía  la  certeza  de  que 
su  fundador,  el  Maestro  de  Justicia,  podía  declarar  abierta  la  era  de  los 
últimos  tiempos,  que  podía  revelar  el  plan  de  Dios  y  dar  a  conocer  los 


4,  18-23)  exprime  elairement  1  'atiente  d  'une  effusion  de  1  'esprit  de  sainteté  h  la  fin 
des  temps,  et  on  la  compare  a  une  ablution  d  'eaux  lústrales.  Comment  ne  pas  penser 
au  Baptéme  dans  1  'Esprit-Saint,  qu 'annoncera  Jean-Baptiste?" 

65.  Rigaux,  B.,  liévélation  des  Mystérrs  et  perfection  a  Qttmran  et  dans  le  Nov- 
vewti  Testamcnt,  "New  Testament  Studies",  4  )1958)  243.  Sobre  el  problema  del  co- 
nocimiento en  Qumran,  entre  otros,  ver:  Davies,  W.  D.,  "Knowh  dgc"  in  the  Dead 
Sea  Scrolls  and  Math.  11,  25-30,  "Harvard  Theological  Review",  46  (1953)  113-139; 
Schubert,  K.,  Der  gegenwiirtige  Stand  der  Erforschung  drr  in  Palastina  neu  ge- 
fundenen  hebráischen  Uanáschriften.  25.  Der  Scktenkanon  ven  En  Feschka  und  dir 
Anfivngc  der  jüdischen  Chiosis,  "Thcologiselie  Literatur  Zeitung"  78  (1953)  col.  495- 
506,  Bo  Reicke,  Traces  of  Gnosticism  in  the  Dead  Sea  Scrolls?,  "New  Testament 
Studies",  1  (1954)  137-141;  Sciioeps,  H.  J„  Das  Gnostischc  Judcntum  in  Dead  Sea 
Scrolls,  "Zeitschrift  für  Religion-und  Geistesgeschichte",  6  (1954)  1-14;  276-279; 
Vogt,  E.,  "Mysteria"  in  textibus  Qumran,  "Bíblica",  37  (1956)  247-257. 
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secretos  de  las  palabras  de  los  profetas.  La  autoridad  constituida  y  que 
subsistirá  después  de  la  muerte  del  Maestro  ejercida  por  los  sacerdotes, 
el  consejo  de  la  comunidad,  el  Maskil,  se  beneficiaría  de  su  carisma 66. 
La  ciencia  que  otorga  el  Espíritu  Santo  da  la  certeza  de  que  los  últimos 
tiempos  han  llegado  y  que  los  acontecimientos  actuales  son  el  cumpli- 
miento de  los  misterios  confiados  a  los  profetas. 

* 

EL  BAUTISMO  EN  ESPIRITU  EL  DIA  DE  PENTECOSTES 

Los  dirigentes  de  Qumran  que  se  beneficiaban  de  manera  limitada  de 
una  revelación  para  la  interpretación  de  los  misterios  divinos  y  proféti- 
cos  esperaban  el  bautismo  escatológico  con  el  fin  de  recibir  del  "espíritu 
de  la  verdad"  la  ciencia  del  Altísimo  y  entrar  en  comunidad  con  los  án- 
geles de  cuya  sabiduría  serían  partícipes.  Nunca  en  Qumran  cupo  a  nadie 
el  honor  de  poder  decir  que  la  efusión  escatológica  del  Espíritu  habíase 
efectuado  inaugurándose  con  ello  los  últimos  tiempos,  que  suponían  una 
nueva  creación  "un  cielo  nuevo  y  una  tierra  nueva".  Lo  que  no  fue  dado 
a  anunciar  a  los  videntes  de  Qumran  lo  hizo  solemnemente  San  Pedro  en 
el  día  de  Pentecostés,  rodeado  de  los  once  (Act.  2,  14). 

Los  efectos  de  la  efusión  del  espíritu  de  que  se  habla  en  1  QS,  4,  20- 
22,  tuvieron  lugar  el  día  de  Pentecostés  al  descender  el  Espíritu  Santo 
sobre  el  colegio  apostólico.  Jesucristo  dijo  a  los  Apóstoles  que  "El  Espí- 
ritu Santo  que  el  Padre  enviará  en  mi  nombre,  ése  os  lo  enseñará  todo 
didaxei  pánta,  Jo.  14,  16.  26).  Según  Jo.  16,  11  ss.,  la  venida  del  Espíritu 
Santo  pondrá  en  evidencia  la  condenación  fulminada  contra  Satanás  y 
contra  todos  los  que  le  siguen,  y  continúa:  "Todavía  muchas  cosas  tengo 
que  deciros,  mas  no  las  podéis  sobrellevar  ahora,  mas  cuando  viniere  El, 
el  Espíritu  de  verdad  (to  pneuma  tes  alezeias)  os  guiará  en  el  camino  de 
la  verdad  integral  (odegesei  ymás  eis  ten  álézeian  pasan...)  y  os  anunciará 
el  porvenir  (ta  erjómena  anaggelei  ymin).  Esta  misma  promesa  la  hace 
poco  antes  de  la  Ascensión,  cuando  a  la  pregunta  que  le  hicieron  los 
Apóstoles  de  si  restablecería  ahora  el  reino  de  Israel,  contestó :  "No  estáis 


66.  Es  importante  el  siguiente  comentario  de  Davies  al  texto  de  1  QS,  4,  18-23: 
"Here  God  possesses  knowledge  of  the  future  — the  period  of  wrongdoing  is  set  by 
Him  and  the  season  of  visitation.  This  knowledge  of  tlie  eschaton  which  God  posses- 
ses. He  imparts  to  the  upright  of  way,  so  that  the  knowledge  they  possess  enables 
them  also  to  have  understanding  of  the  events  of  the  eschaton...  The  gnosis  which 
will  mark  the  final  time  will  be  the  understanding  of  all  the  things  which  will  hap- 
pen,  i.  e.  it  is  an  echatological  knowledge  not  only  in  the  sense  that  it  belongs  to 
the  final  time,  but  in  the  sense  that  it  gives  insight  into  the  meaning  of  the  events 
of  the  time.  This  kind  of  knowledge  is  always  the  mark  of  the  true  members  of  the 
community.  They  are  not  to  take  a  single  step  cutside  any  of  the  works  of  God  (but 
to  accomplish  them)  in  their  time  (CDC,  8,  4)".  L.  c.  125. 
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capacitados  (ouk  ymon  estin  gnonai)  para  conocer  los  tiempos  que  el 
Padre  ha  fijado  en  virtud  de  su  poder  soberano"  (Act.  1,  4),  ordenán- 
doles a  continuación  que  no  se  ausentaran  de  Jerusalén,  porque,  "como 
Juan  bautizó  en  agua,  vosotros  seréis  bautizados  en  Espíritu  Santo  de 
aquí  a  no  muchos  días"  (1,  5). 

Esperando  este  acontecimiento,  se  encerraron  los  Apóstoles  en  la  ha- 
bitación superior  donde  tenían  su  alojamiento  (o  donde  se  reunían  ha- 
bitualmente).  Todos  ellos  perseveraban  en  la  oración  unánimemente,  jun- 
to con  las  mujeres  y  María,  la  Madre  de  Jesús,  y  con  sus  hermanos"  (1, 
13-14).  "Estando  todos  juntos  (el  grupo  de  gentes  de  que  se  habló  1,  13- 
14)  en  el  mismo  lugar,  aparecieron  como  divididas  lenguas  de  fuego  que 
se  posaron  sobre  cada  uno  de  ellos,  quedando  todos  llenos  del  Espíritu 
Santo."  Para  adoctrinar  a  la  muchedumbre,  explicó  San  Pedro  que  "esto 
es  lo  dicho  por  el  profeta  Joel:  "Y  sucederá  en  los  últimos  días  (kai  estai 
en  tais  esjatais  enteras)  que  derramaré  mi  espíritu  sobre  toda  carne  y  pro- 
fetizarán vuestros  hijos  y  vuestras  hijas"  (Joel,  3.  1-5).  La  muchedumbre 
comprendió  que  los  últimos  tiempos  habían  comenzado  ya,  y  pidió  a  Pe- 
dro les  indicara  qué  tenían  que  hacer,  a  los  que  contestó :  "arrepentios 
(metanoésate)  y  bautizaos  en  el  nombre  de  Jesucristo  para  remisión  de 
vuestros  pecados,  y  recibiréis  el  don  del  Espíritu  Santo"  (Act.  2,  37-38). 
Y  les  exhortaba,  diciendo:  "Salvaos  de  esta  generación  descarriada  (sózete 
apó  te  geneas  tes  skoliás  tautes"  (2,  40). 

Como  consecuencia  del  milagro  y  de  las  palabras  de  Pedro,  unas  tres 
mil  almas  se  convirtieron  y  recibieron  el  bautismo.  "Perseveraban  en  oír 
las  enseñanzas  de  los  Apóstoles,  en  te  koinonía,  en  la  fracción  del  pan  y 
en  la  oración"  (Act.  2,  42).  "Y  todos  los  que  creían  vivían  unidos,  te- 
niendo todos  sus  bienes  en  común...  Todos  acordes  acudían  con  asiduidad 
al  Templo,  partían  el  pan  en  las  casas  y  tomaban  su  alimento  con  alegría 
y  sencillez  de  corazón,  alabando  a  Dios  en  medio  del  general  favor  del 
pueblo"  (Act.  2,  44.-47). 

La  finalidad  de  Qumran  es  procurar  la  perfección  de  sus  adeptos,  o 
sea,  a  los  que  caminan  por  el  camino  poi-fecto  (1  QS,  8,  1).  La  perfección 
del  camino  consiste  ante  todo  en  guardar  los  mandamientos,  en  ajustar  la 
conducta  a  la  voluntad  divina.  En  el  mismo  sentido  Jesucristo  decía:  "Si 
me  amareis  guardaréis  mis  mandamientos"  (Jo.  13,  15).  En  Qumran  la 
idea  de  perfección  se  halla  vinculada  a  un  conocimiento:  "Comportarse 
de  manera  perfecta  ante  El  (Dios)  según  lo  que  ha  sido  revelado  para  los 
tiempos  determinados  de  sus  testimonios"  (1  QS,  1,  8).  Los  instructores 
de  Qumran  deben  enseñar  a  los  necmiskois,  a  los  candidatos  los  misterios 
maravillosos  y  la  verdad  "para  que  se  comporten  perfectamente  uno  con 
otro  en  todo  lo  que  les  ha  sido  revelado"  (1  QS,  9,  18-19).  La  perfección, 
pues,  sólo  puede  adquirirse  mediante  una  revelación,  un  conocimiento  de 
los  misterios  y  una  revelación  de  la  Ley.  Ahora  bien,  el  espíritu  de  ver- 
dad, además  de  purificar  dará  a  conocer  la  ciencia  del  Altísimo  y  la  sa- 
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bichiría  de  los  ángeles.  Por  la  efusión  del  Espíritu  se  obtiene  el  conoci- 
miento de  los  misterios  de  Dios  y  de  los  misterios  de  los  profetas.  Dios 
posee  la  ciencia  del  futuro.  Esta  ciencia  del  esjatón  que  Dios  posee  la 
revela  a  los  "perfectos  del  camino"  (1  QS,  4,  22),  de  tal  manera  que  los 
capacita  para  comprender  los  acontecimientos  de  los  últimos  tiempos  (es- 
jatón). En  1  QS,  se  habla  de  los  "misterios  de  la  gnosis"  (4,  G),  de  la 
"gnosis  verdadera"  (9,  17),  que  se  comunicará,  solamente  a  los  que  eligen 
el  camino"  (9,  18).  Estos  tales  serán  instruidos  en  los  misterios  maravi- 
llosos y  verídicos"  (9,  18)  67.  Los  primeras  cristianos  se  llamaban  "los  del 
camino",  o  "los  que  seguían  el  camino  de  Dios".  Decía  San  Pablo  al  pro- 
curador Félix:  "Por  tanto  yo  te  confieso  esto,  que  según  el  Camino,  que 
ellos  llaman  secta...  creyendo  todo  cuanto  es  conforme  a  la  ley  y  cuanto 
está  escrito  en  los  profetas"  (Aet.  24,  14). 

Los  misterios  de  Dios  y  de  los  profetas  han  sido  escondidos  a  los  sa- 
bios y  a  los  hábiles  y  han  sido  reveladas  a  los  pequeños  (Mat.  11,  25).  Los 
fariseos  y  sus  doctores  no  conocieron  lo  que  fue  dado  a  conocer  a  los 
Apóstoles,  a  quienes  la  plenitud  de  la  verdad  les  será  revelada  por  el  Es- 
píritu Santo.  La  efusión  del  Espíritu  dióles  fuerza  para  predicar  a  Cristo 
(Act.  1,  8;  2,  32;  4,  31;  5,  42)  y  les  afianzó  en  el  conocimiento  de  "los 
tiempos  y  de  los  momentos"  (xrónos  kcii  latiros).  Gracias  a  esta  ciencia 
recibida  pudo  San  Pedro  anunciar  que  el  fenómeno  de  hablar  lenguas  ex- 
tranjeras no  obedecía  al  estado  de  embriaguez  de  los  beneficiarios,  sino  a 
que  el  milagro  obrado  era  "lo  dicho  por  el  profeta  Joel"  (Act.  2,  16).  Por 
esta  ciencia  conoció  "los  secretos  del  reino",  que  antes  de  la  efusión  del 
Espíritu  no  podía  comprender  totalmente.  Supo  San  Pedro  que  los  tiem- 
pos mesiánicos  se  habían  inaugurado  con  la  venida  del  Espíritu  y  no  por 
la  segunda  venida  del  Señor.  La  ciencia  del  futuro  que  no  tenía  Joel  fue 
dada  a  Pedro.  Por  esa  ciencia  sabe  que  el  profeta  Joel  se  refería  a  este 
momento  histórico  cuando  escribía  que  el  Espíritu  de  Yahvé  se  derramará 


67.  "La  révélation  des  mystéres  de  Dieu  et  des  mytéres  des  paroles  prophétiques 
constituait  done  la  base  de  la  vie  nouvelle  á  Qumran.  La  nouvelle  alliance...  était  née 
de  la  certitude  que  le  Fondateur  pouvait  déelarer  ouverte  l'ére  des  derniers  temps, 
qu'il  pouvait  révéler  le  plan  de  Dieu  et  faire  connaitre  les  secrets  des  paroles  pro- 
phétiques, que  l'autorité  constituée  et  qui  subsistierait  aprés  lui,  les  prétres,  le  Grand 
Conseil,  le  Maskil,  béneficieraient  de  son  charisme...  Sa  science  lui  venait  finalement 
de  Pesprit".  Eigaux,  1.  c.  247-248.  "Alls  die  vollkommen  Waldelnden  besitzen  sie  die 
Einsicht,  die  nach  Daniel  12,  10  den  Geláuterten  der  Endzeit  verheissen  ist.  Auch  bei 
der  endzeitlichen  Taufe  wird  das  Keinigungsmittel  des  Geistes  dem  der  Wiahrheit 
parallel  gesetz,  denn  aueh  jezt  noch  geht  es  um  die  rechte  Erkenntnis  und  den  Voll- 
kommen wandel."  Betz,  1.  c.  120.  En  cuanto  a  la  idea  del  camino,  dice  Vernon  Mc- 
Casland,  S.  (The  way,  "Journal  of  Biblical  Literaiure",  77  (1958)  230:  We  conclude 
therefore  that  the  way  as  a  designation  of  Christianity  wias  derived  from  Is.  40,  3 
and  that  it  is  an  abbreviated  form  of  "the  Way  of  the  Lord";  that  the  idiom  ha- 
derek  was  used  in  a  similar  sense  by  Qumran  as  a  designation  of  its  life;  that 
christians  probably  derived  the  idiom  ultimately  from  Qumran;  and  that  the  agent 
of  the  transmissions  was  John  the  Baptist." 
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abundantemente  en  los  últimos  tiempos;  que  el  don  de  profecía  debía  vol- 
ver a  Israel ;  que  la  salvación  debía  llegar  a  todos  los  hombres  que  invo- 
caran el  nombre  de  Cristo  resucitado  (Act.  2,  16).  El  profeta  había  tam- 
bién predicho  la  creación  de  un  grupo  selecto  de  siervos  de  Dios,  que, 
llenos  del  Espíritu  Santo,  constituirían  "el  reducido  resto  de  Israel" 
(Act.  6,  7;  9.  31;  12,  24),  la  verdadera  comunidad  mesiánica  68. 

El  nuevo  Israel  ha  nacido  por  el  fuego  del  Espíritu,  y  Pedro  y  los 
Apóstoles  son  los  profetas  del  mismo.  Por  la  efusión  del  Espíritu  fueron 
instruidos  en  la  ciencia  del  Altísimo :  "El  Espíritu  de  verdad  os  guiará 
en  el  camino  de  la  verdad  integral"  (Jo.  16,  11),  desapareciendo  sus  pre- 
juicios judaicos  y  comprendiendo  perfectamente  la  verdad  del  Evangelio. 
San  Pablo  se  maravillaba  de  la  autoridad  de  que  gozaban  los  Apóstoles 
de  Jerusalén,  en  contraste  con  su  valer  personal  (Gal.  2,  6).  En  los  pri- 
meros capítulos  de  los  Actos  aparecen  ellos  como  los  maestros  de  la  doc- 
trina e  imponen  su  catequesis  a  la  comunidad.  La  sección  de  Act.  2,  41-5, 
42  es  el  único  lugar  en  que  aparece  la  fórmula  técnica  "la  enseñanza  de 
los  Apóstoles"  y  en  donde  se  habla  de  la  importancia  que  se  concedía  a 
esta  enseñanza  (2,  42;  5,  28;  4,  2.  8;  5,  21.  25.  28.  42)  ». 

Como  en  Qumran,  el  bautismo  en  el  Espíritu  Santo  se  hace  con  la  in- 
fusión de  este  Espíritu  sin  necesidad  de  agua,  aunque  su  acción  purifica- 
dora  se  compara  al  "agua  que  lava".  Como  en  Qumran,  también  en  la 
Iglesia  primitiva  se  llamaba  a  este  bautismo  "en  pneúmati  agio"  (Me.  1, 
8;  Jo.  1,  26;  Act,  1,  5;  11,  16;  19,  2ss.)  porque  se  infunde  el  Espíritu 
Santo.  En  los  escritos  neotestamentarios  se  llama  además  bautismo  "en 
pneúmati  agio  kaí  pyrí"  (Mt.  3,  11;  Le.  3,  16;  Act.  2,  3)  porque  con  esta 
infusión  "se  extirpa  todo  espíritu  de  iniquidad  del  interior  de  su  carne" 
(1  QS,  4,  21).  Según  Jo.  16,  11,  la  venida  del  Espíritu  pondrá  en  eviden- 
cia el  exterminio  y  condenación  del  Príncipe  de  este  mundo. 

Los  beneficiarios  de  este  bautismo  escatológico  son  los  componentes 
del  grupo  mencionado  en  Act,  1,  13-14.  Los  otros,  los  simples  fieles  reci- 
ben el  bautismo  en  agua  y  en  el  Espíritu  Santo,  bautismo  que  en  ade- 
lante recibirán  los  que  desean  agregarse  a  la  comunidad.  Por  el  texto 
de  los  dos  primeros  capítulos  del  libro  de  las  Actos  aparece  que,  además 
del  grupo  constituido  por  los  Apóstoles,  existía  otro,  de  un  rango  y  cate- 


68.  "L 'Apotre  Pierre,  dans  les  discours  qu'il  prononga  aprí's  Pentecóte  (Act. 
2,  16)  voit  parellélement,  en  se  référant  a  Joel  III,  1  íi  5,  dans  l'ef fusión  du  Saint 
Esprit  sur  la  communauté,  un  signe  que  les  "derniers  jours"  ont  commencé.  Act.  1,  6 
établit  également  un  rapport  entre  le  Saint  Esprit  et  la  fin  des  temps".  L'Eschatolo- 
gie  des  documenta  de  Khirbet  Qumran,  1.  c.  372,  nota  2;  Van  Imshoot,  Baptémc  d' 
eau  et  baptémc  d'ESprit  Saint,  "Ephemerides  Theologieae  Lovanienses",  13  (1936) 
663-64. 

69.  Cerpaux,  L.,  La  premiére  communauté  chrétienne  á  Jcrusalem,  "Recueil  Cer- 
l'aux",  II,  Gembloux  1954,  147.  Véase  del  mismo:  La  composition  de  la  premiére 
partie  du  Livrc  des  Actcs;  ibid.  63-91;  Sirñples  réflexions  ñ  propos  de  l'erégése  apos- 
tolique;  ibid.  189-217. 
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goría  inferior,  a  cuyos  componentes  llama  San  Pedro  "hermanos"  (Act.  1, 
15-16;  11,  1;  12,  17;  21,  17-18).  Los  hermanos  reunidos  para  la  elección 
de  Matías  eran  unos  ciento  veinte,  a  los  que  correspondía,  en  conformidad 
con  la  organización  comunitaria  de  Qumran,  un  Apóstol  para  diez  her- 
manos 70. 

So  han  querido  encontrar  en  la  narración  del  primer  Pentecostés  cris- 
tiano reminiscencias  y  alusiones  a  la  fiesta  de  la  alianza  en  Qumran  y 
a  una  tradición  rahíniea  sohre  la  teofanía  del  Sinaí.  En  efecto,  dice  Betz  71 , 
on  Qumran  se  celebraba  la  fiesta  de  Pentecostés  como  día  señalado  para  la 
recepción  de  nuevos  candidatos  y  la  renovación  de  sus  promesas  por  parte 
de  los  profesos  (1  QS,  cap.  1-3).  Los  beneficiarios  del  bautismo  en  el  Espíritu 
Santo  el  día  de  Pentecostés  proclamaron  las  grandezas  de  Dios  (Act.  2,  11 ; 
Deut.  11,  2;  Ps.  71,  19).  En  Qumran,  mientras  duraba  el  bautismo  de 
los  candidatos  se  proclamaban  las  grandezas  divinas  (1  QS,  18-20).  En 
Act.  2,  2  ss.  se  describe  una  grandiosa  teofanía,  que  recuerda  en  algunos 
detalles  la  del  Ex.  19,  16-18;  20,  18.  En  una  tradición  rahíniea  sobre  la 
teofanía  del  Sinaí  se  dice  que  la  ley  fue  proclamada  en  setenta  lenguas 
de  manera  que  los  setenta  pueblos  de  la  tierra  pudieron  escucharla  en 
su  propia  lengua.  Solamente  Israel  prestó  atención  y  fue  el  único  que  se 
comprometió  a  observarla.  Por  su  estado  fragmentario  no  es  posible  de- 
terminar la  naturaleza  y  alcance  de  la  liturgia  de  las  tres  lenguas  de 
fuego,  de  que  se  habla  en  un  fragmento  de  Qumran  (QCI)  72 . 

Puntos  de  coincidencia  vemos  entre  el  bautismo  de  Pentecostés  y  el 
bautismo  escatológieo  en  Qumran.  En  ambos  se  trata  de  una  efusión  del 
Espíritu  Santo  que  tendrá  lugar  en  los  últimos  días  y  de  la  cual  se  bene- 
ficiarán únicamente  los  perfectos.  Los  efectos  inmediatos  de  este  bautismo 
consisten,  según  Qumran,  en  la  purificación  definitiva  de  todas  las  abo- 
minaciones de  la  iniquidad  y  en  la  adquisición  de  la  ciencia  del  Altísimo 
y  sabiduría  de  los  ángeles.  En  el  relato  de  San  Lucas  no  se  menciona 
explícitamente  el  primer  efecto,  pero  la  aparición  de  las  lenguas  de 
fuego  da  a  entender  que  el  Espíritu  purificaba  a  los  que  lo  recibían.  Por 
efectos  de  este  bautismo  los  Apóstoles  conocieron  los  misterios  de  Dios  y 
de  los  profetas.  La  venida  del  Espíñtu  Santo  confirma  el  inicio  de  la 
nueva  era  mesiánica.  La  Iglesia  se  consideraba  como  el  verdadero  "Resto" 
de  Israel  y  heredera  de  las  promesas  mesiánicas  hechas  al  pueblo  esco- 
gido (Mt.  3,  9;  Rom.  9,  6-8;  Gal.  6,  16 ;  I  Cor.  10,  18). 


70.  Milik,  Bisx  ans,  1.  e.  65. 

71.  L.  c.  227.  "Une  exégése  attribué  á  Sevére  d'Antioche  développe  un  parallé- 
lisme  exact  entre  la  théophanie  du  Cénacle  et  celle  du  Sina'i  (Cramer,  Catena  m  Acta 
SS.  Apostolorum,  Oxford  1838)...  Ce  paralléle  entre  le  Sina'i  et  le  Cénacle  se  recom- 
mandait  depuis  que  les  Juifs  commémoraient  á  la  Pentecóte  la  promulgation  de  la 
Loi".  L.  Cerfaux,  Le  symbolisme  attaché  au  miracle  des  langues,  "Ephem.  Théol.  Lov.", 
13  (1936)  258-259. 

72.  Qwnran  Cave  I,  130. 
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Sin  embargo,  son  profundas  las  diferencias  entre  el  bautismo  escatoló- 
gico  y  la  venida  del  Espíritu  Santo  sobre  los  Apóstoles.  En  los  Actos  el 
momento  prof ético  prevalece  sobre  el  sacerdotal ;  la  efusión  del  Espíritu  se 
inspira  en  Joel,  3,  1-3  en  vez  de  Ezech.  36,  25-27,  por  lo  cual  en  el  fondo  de 
los  hechos  aparece  más  la  acción  roborizadora  del  Espíritu  para  oponerse 
al  espíritu  de  la  iniquidad  que  la  acción  purificadora  de  los  pecados  pa- 
sados. En  los  Actos  no  se  habla  de  que  los  Apóstoles  recibieran  la  sabi- 
duría de  los  ángeles,  como  en  Qumran.  La  acción  del  Espíritu  en  Qum- 
ran  se  compara  a  la  del  agua  "que  purifica",  en  los  Actos  son  las  lenguas 
como  de  fuego  que  posan  sobre  cada  uno  de  los  beneficiarios.  En  los  Ac- 
tos es  el  Hijo  que  ruega  al  Padre  para  que  mande  el  Espíritu  Santo.  En 
el  texto  de  Joel  se  predicen  transformaciones  cósmicas  y  oráculos  espi- 
rituales, lo  que  falta  en  Qumran.  Otra  diferencia  esencial  radica  en  que 
mientras  en  los  Actos  desciende  el  Espíritu  Santo,  tercera  persona  de  la 
Santísima  Trinidad,  en  Qumran  la  palabra  "espíritu"  designa  una  ac- 
ción de  Dios  que  obra  la  santificación,  que  revela  los  misterios  al  hombre, 
que  le  impulsa  a  proclamar  las  maravillosas  obras  de  Dios  en  la  historia 
de  la  salvación.  La  palabra  "espíritu"  en  Qumran  se  debe  escribir  en 
minúscula 73'.  Si  entre  ambos  bautismos  existe  semejanza  verbal  no  hay, 
sin  embargo,  identidad  de  contenido. 

En  los  Actos  da  testimonio  San  Pedro,  en  nombre  de  los  Doce  (Act.  2, 
14),  de  que  la  era  mesiánica  ha  empezado  ya.  Por  lo  mismo,  quien  quiera 
salvarse  "de  esta  generación  descarriada"  (Act.  2,  40),  debe  ingresar  en 
el  nuevo  Israel,  en  la  nueva  alianza.  Los  medios  para  entrar  eran  la 
conversión,  el  arrepentimiento.  "Arrepentios  (metanoésate),  les  decía  San 
Pedro,  y  bautizaos  en  el  nombre  de  Jesucristo  para  remisión  de  vuestros 
pecados,  y  recibiréis  el  don  del  Espíritu  Santo"  (Act.  2,  37-38).  La  con- 
versión y  el  arrepentimiento  debían  preceder  al  bautismo  (Act.  3,  19 ;  3, 
26;  5,  31;  10,  43;  13,  38). 

En  los  Actos  hallamos  las  tres  clases  de  bautismo  que  hemos  encon- 
trado en  Qumran.  San  Juan  Bautista  administraba  un  bautismo  en  agua, 
rito  que  solamente  pretendía  ser  una  señal  externa  de  purificación  del 
espíritu.  Este  bautismo  del  Precutsor  fue  desapareciendo  poco  a  poco 
(Act.  11,  16;  13,  24;  18,  25;  19,  4),  suplantado  por  otro  bautismo  con  el 
cual  estaba  vinculada  la  remisión  de  los  pecados  y  la  efusión  del  Espí- 
ritu Santo  (Act.  2,  38.  41;  8,  12.  38;  9,  18;  10,  48;  16,  15;  18,  8;  19,  5). 
En  este  bautismo  hacíase  una  profesión  de  fe  en  Cristo  que  tomaba  pose- 
sión de  los  que,  desde  este  momento,  se  incorporaban  a  su  reino.  Antes 
de  este  bautismo  procedía  una  instrucción  preparatoria,  muy  breve  en 
un  principio  y  que  puede  ser  un  eco  de  la  que  tenía  en  Qumran  (1  QS, 
9,  4-9).  Según  el  Manual  de  Disciplina,  el  que  deseaba  entrar  en  la  co- 
munidad debía  someterse  a  la  instrucción  por  espacio  de  un  año  ¡  en  caso 
de  ser  aprobado,  se  le  admitía  al  baño  ritual,  siendo  "su  carne  purificada 

73.    Carmionac,  Le  Maltrc  de  Justice  ct  Jésus-Christ,  1.  e.  46. 
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con  la  aspersión  del  agua  lustral,  santificándose  en  las  aguas  de  con- 
trición" (3,  6-9;  6,  13-20). 

"El  Sitz  im  Leben  de  la  primera  liturgia  cristiana  debe  buscarse  pre- 
ferentemente en  las  costumbres  cultuales  de  las  comunidades  judías  de 
tendencia  eseniana...  Que  el  bautismo  cristiano  esté  en  relación  con  las 
costumbres  judías  es  cosa  cierta" 74.  Sin  embargo,  no  es  posible  definir 
en  qué  medida  La  iglesia  judío-cristiana  de  Jerusalén  ha  sido  influen- 
ciada por  los  ritos  bautismales  de  Qumran.  Puede  darse  que  las  depen- 
dencias sean  tan  sólo  indirectas,  a  través  de  San  Juan  Bautista,  que  tuvo 
ciertametne  contacto,  al  menos  en  los  primeros  años  de  su  vida,  con  la 
comunidad  de  Qumran.  Pero,  por  otra  parte,  llama  la  atención  la  cla- 
ridad con  que  en  los  dos  primeros  capítulos  del  libro  de  los  Actos  se  alude 
a  los  tres  bautismos  o  lustraciones  de  que  se  habla  en  Qumran:  simple 
aspersión  con  el  agua  lustral,  bautismo  en  agua  y  en  espíritu,  bautismo 
en  espíritu,  que  se  otorgará  a  "los  santos",  a  "los  perfectos",  en  los  últi- 
mos tiempos.  Ahora  bien  la  aparatosa  eficiencia  de  este  tercer  bautismo 
sobre  los  Apóstoles  en  el  día  de  Pentecostés  no  pudo  menos  de  despertar 
la  atención  de  los  conocedores  y  simpatizantes  de  la  doctrina  bautismal 
de  Qumran,  preguntándose  si,  efectivamente,  habían  llegado  ya  los  días 
de  la  visita  del  Señor  con  la  consiguiente  efusión  del  Espíritu  Santo. 
Por  lo  mismo,  no  creemos  aventurado  decir  que  la  doctrina  bautismal  de 
Qumran  influyó  más  que  la  del  Precursor  sobre  la  primitiva  liturgia  bau- 
tismal cristiana.  Por  otra  parte,  las  concepciones  sobre  el  bautismo  tie- 
nen íntima  relación  con  las  profecías  escatológicas  sobre  la  efusión  de 
aguas  vivas.  Como  veremos  más  tarde,  existía  en  Qumran  una  predispo- 
sición a  aceptar  el  mensaje  cristiano  por  existir  allí  cierta  simpatía  hacia 
Cristo  y  su  obra.  También  es  muy  probable  que  muchos  sectarios  ingre- 
saran en  la  nueva  comunidad  escatológica  adoptando  su  Credo,  bautizán- 
dose en  el  nombre  de  Jesucristo,  pero  imponiendo,  al  menos  transitoria- 
mente, a  la  primitiva  iglesia  judío-cristiana  de  Jerusalén  su  método  de 
vida,  sus  instituciones,  ritos,  ceremonias  y  diversas  modalidades  litúrgicas. 
No  queremos  decir  que  la  Iglesia  aceptara  ciegamente  todo  cuanto  le  ofre- 
cía Qumran;  los  hechos  demuestran  más  bien  que  hubo  de  parte  de  la 
autoridad  eclesiástica  una  escrupulosa  selección. 

En  el  famoso  sumario  de  Act.  2,  44,  44-47  se  alude  al  régimen  comu- 
nitario de  la  Iglesia  judío-cristiana  de  Jerusalén:  ''Perseveraban  en  oír 
las  enseñanzas  de  los  Apóstoles,  en  te  koinonía,  en  la  fracción  del  pan  y  en 
la  oración"  (2,  42)  ¡  "Y  todos  los  que  creían  vivían  unidos,  teniendo  to- 
dos sus  bienes  en  común...  Todos  acordes  acudían  con  asiduidad  al  Tem- 
plo, partían  el  pan  en  las  casas  y  tomaban  su  alimento  con  alegría  y 
sencillez  de  corazón,  alabando  a  Dios  en  medio  del  general  favor  del 
pueblo"  (2,  44-47).  Unicamente  nos  fijaremos  en  dos  de  estos  actos  co- 


74.    Daniélou,  J.,  Théologie  du  Judéo-Christianismc,  Desclée  1958,  369-370. 
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minutarios,  a  saber,  el  banquete  sagrado  en  común  y  la  comunidad  de 
bienes. 

BANQUETE  EN  COMUM 

Dice  el  texto  que  los  que  se  incorporaban  al  cristianismo  "esan  de 
proskarterountes...  te  klasei  tou  artou";  que  "pautes  de  oi  pisteusante... 
kaz  'emeran  te...  klontes  kat'  oikon  árton,  metelámbanon  trofés  en  agal- 
liásei  kai  afelóteti  kardías".  ¿Qué  tiene  de  común  esta  partición  del  pan 
con  el  banquete  comunitario  de  Qumran? 

Por  dos  veces  se  ocupan  los  documentos  de  Qumran  del  banquete  de 
la  comunidad,  en  1  QS,  6,  2-5 ;  I  QSA,  2,  16-22.  Se  dice  en  la  Regla  de  la 
Comunidad,  llamada  también  Manual  de  Disciplina :  "He  aquí  las  orde- 
naciones por  las  que  se  regirán  en  su  exilio  (mgwryhm)  75 ;  en  dondequie- 
ra que  uno  se  encuentre  reunido  con  otro,  el  menor  que  escuche  al  mayor 
en  lo  que  concierne  al  trabajo  y  al  dinero  ('melákháh,  mamón).  Que  en 
común  (hyhd)  coman,  que  en  común  oren  (O :  digan  en  común  las  bendi- 
ciones) y  en  común  deliberen.  Y  en  dondequiera  se  encuentren  diez  hom- 
bres del  consejo  de  la  Comunidad  (hayyahad)  debe  hallarse  presente  un 
sacerdote  (literalmente:  "Un  sacerdote  no  debe  alejarse  de  ellos"),  y 
cada  uno,  según  su  rango  (en  la  comunidad),  estará  sentado  delante  de 
él  (es  decir,  del  sacerdote  que  preside)  y  en  el  orden  (wkn)  en  que  ellos 
serán  preguntados  (ysh  'lw)  76  para  su  consejo  en  toda  materia.  Cuando 
preparan  la  mesa  para  comer  o  el  mosto  (htyrivs)  para  beber,  (pie  el  sacer- 
dote en  primer  lugar  extienda  la  mano  para  bendecir  las  primicias  del 
pan  y  del  vino  (hkwhn  yslh  ydw  Ifswnh  Ihbrk  br  'syth  hlhm  whtyrws^- 
El  texto  se  repite  por  dictografía :  "El  sacerdote  extenderá  su  mano  para 
bendecir  las  primicias  del  pan  y  del  vino" 77.  Y  no  se  aleje  del  lugar 
donde  se  hallen  diez  hombres  escudriñando  la  Torah  día  y  noche,  con- 
tinuamente. 

Háblase  en  el  texto  citado  de  un  malqueh  reservado  a  los  grandes 
(rabbim).  Todo  israelita  que  deseare  entrar  en  el  consejo  de  la  comunidad 
será  sometido  a  un  examen  por  el  inspector.  Dado  que  se  le  admita  en  el 
consejo  de  la  comunidad,  no  se  acercará  a  la  pureza  de  los  grandes  (bthrth 
brbym)  hasta  después  de  haber  transcurrido  un  año  completo.  Admitido 
en  el  noviciado,  y  al  cabo  del  primer  año  del  mismo,  "serán  consignadas 
sus  riquezas  y  servicios  en  manos  del  inspector  del  trabajo  en  la  comu- 
nidad. No  participará  en  el  banquete  de  los  grandes  antes  de  haber  pasado 
un  segundo  año  en  medio  de  los  hombres  de  la  comunidad  (1  QS,  6,  17-21  >. 
En  caso  de  defección,  el  culpable  será  castigado  durante  dos  años,  sepa- 
rándosele del  masqueh  de  los  grandes  (7,  18-20).  En  el  banquete  loman 

75.  Wernberg  -  Moller,  1.  c.  101;  "daiis  toutcs  leurs  denieures  d'cxil".  Vermes, 
1.  c.  145. 

76.  Wernberg  -  Moller,  1.  c.  102;  Kuhn,  K.  G.,  Ecpas  ctiltucl  fissénicn  et  cene 
vhrcticnnc  (Colloque  de  Strasbourg),  78. 

77.  Wernberg  -  Moller,  1.  c.  103;  Vermes,  1.  c.  145. 
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parte  diez  comensales,  presididos  por  un  sacerdote  al  cual  incumbe  la 
obligación  de  bendecir  las  primicias  del  pan  y  del  vino.  La  construcción 
sintáctica  del  verbo  bai'ak  induce  a  algunos  a  traducir:  "Para  que  se 
bendiga  a  Dios  en  las  primicias  del  pan  y  del  vino"  78.  Esta  bendición 
tiene  lugar  antes  de  la  comida.  El  término  misqueh  harrabim  es  traducido 
por  Milik  por  "bevanda  dei  molti",  con  plena  correspondencia  con  la 
palabra  misteh,  o  sea,  banquete  en  que  se  bebe  vino  (I  Sam.  25,  36 ;  Is.  32, 
6;  Lev.  6,  3).  En  el  texto  mencionado  no  se  habla  de  yayin,  sino  de  tiros, 
mosto.  Según  Grintz79,  la  palabra  tiros  designaba  los  licores  dulces  no 
fermentados,  haciéndose  hincapié  en  su  sabor  dulce.  El  vino  dulce,  según 
los  rabinos,  no  se  opone  al  voto  del  nazireato.  "Encontramos  en  Actos  2, 
13  una  confirmación  del  uso  del  vino  dulce  en  las  reuniones  litúrgicas  de 
los  primeros  cristianos.  A  los  Apóstoles  se  les  acusa  de  hallarse  en  estado 
de  embriaguez :  "gleukous  memestomenoi  eisin".  Por  hallarnos  en  un 
tiempo  anterior  a  la  vendimia,  el  término  gleukós  se  toma  en  el  sentido 
que  los  rabinos  daban  a  la  palabra  tiros,  vino  dulce,  y  no  en  el  sentido 
de  mosto.  Por  esta  interpretación  rabínica,  el  apóstol  Santiago,  hermano 
del  Señor  y  primer  obispo  de  Jerusalén,  pudo  beber  vino  fermentado  en 
las  reuniones  litúrgicas,  a  pesar  de  ser  nazireo"  80. 

¿Tenía  este  banquete  un  carácter  sagrado?  Parece  que  el  que  estaba 
en  uso  entre  los  esenios  lo  tenía.  Según  Flavio  Josefo,  precedía  a  este 
banquete  un  baño  de  purificación  (agneía),  de  que  no  se  habla  en  Qum- 
ran.  Tenía  lugar  en  una  sala  especial  donde  no  podía  penetrar  ningún 
profano  (eis  idion  oikema,  syniasin  enza  medeni  ton  eterodóxon  epité- 
traptai  parelzein81.  En  las  excavaciones  de  Qumran  ha  aparecido  una 
•sala  destinada  a  este  banquete  reservado  exclusivamente  a  los  grandes.  El 
panadero  entregaba  a  cada  esenio  un  pan  y  el  cocinero  le  entregaba  un 
plato  con  un  solo  manjar.  Terminada  la  comida,  oraban  de  pie,  todos,  al 
principio  y  al  fin  daban  gracias  a  Dios,  dador  de  los  alimentos  que  ase- 
guran la  vida.  En  Qumran  la  oración  se  hace  antes  de  la  comida.  Se 
pregunta  Kuhn  si  la  bendición  del  sacerdote  sobre  el  pan  y  el  vino  puede 
descomponerse  en  dos,  una  al  principio  y  otra  al  final  de  la  comida,  en 
este  sentido:  1)  Bendición  del  pan  =  oración  antes  de  la  comida;  2)  Ben- 
dición del  vino  =  plegaria  después  de  la  comida.  Pero  esta  hipótesis  pa- 
rece no  poder  sostenerse  por  el  testimonio  de  1  QSa,  2,  16-22),  en  que 
también  las  dos  bendiciones  tienen  lugar  antes  de  la  comida.  Debe  pres- 
tarse atención  al  notable  paralelismo  existente  entre  la  celebración  de  la 

78.  A.  Dupont  -  Sommer,  Noutveaux  Apergus  sur  les  Mwnuscrits  de  la  Mer  Mor- 
tc,  1.  134. 

79.  "Sinai",  16  (1952)   15;  Betz,  O.,  Le  ministérc  Cultuel  á  Qumran,  184. 

80.  Milik,  Dix  ans,  1.  c.  56. 

81.  BJ,  2,  129.  "Leur  réfectoire,  d'aprés  Joseph,  a  la  sainteté  d'un  temple,  des 
prétres  s'occupent  de  la  distribution  de  la  nourriture...  Joséphe  marque  nettement  le 
caractére  sacré  de  la  practique".  Cerfaux,  L.,  Le  taptéme  des  esséniens,  "Recherches 
de  Science  Religieuse",  19  (1929)  249. 
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comida  de  que  se  habla  en  Didaché,  9,  y  la  comida  cultual  según  los  tex- 
tos de  Qumran ;  en  las  dos  partes  se  encuentra  al  principio  la  doble  ben- 
dición del  pan  y  del  vino  y  de  manera  idéntica  81  bis. 

Una  vez  terminada  la  comida,  los  esenios,  despojándose  de  sus  ves- 
tidos especiales  para  la  comida,  como  vestidos  sagrados  {ierai  eszetes) 
volvían  a  sus  trabajos  hasta  la  noche  (Flavio  Jos.,  BJ,  2,  8,  5).  Ninguna 
alusión  en  Qumran  a  un  vestidura  especial  para  el  banquete  de  los  gran- 
des. La  larga  preparación  que  se  exigía  en  Qumran  para  poder  tomar 
parte  en  el  banquete  de  los  perfectos  y  la  grave  sanción  de  dos  años  de 
alejamiento  en  caso  de  transgredir  algún  precepto  fundamental  de  la 
secta,  junto  con  el  misterio  que  envolvía  esta  comida  celebrada  en  un 
lugar  estrictamente  reservado,  prueba,  a  nuestro  parecer,  el  aspecto  cul- 
tual de  la  misma. 

Según  Bonsirven,  los  esenios  comían  los  manjares  preparados  ritual- 
mente  por  los  sacerdotes.  Estos,  escribe,  Derenbourg,  se  turnaban  en  el 
servicio  del  templo  en  Jerusalén  y  vivían  separados  de  sus  familias  y 
comían  en  común.  La  dignidad  de  los  comensales  y  la  naturaleza  particu- 
lar de  los  alimentos  que  se  servían,  provenientes  de  las  ofrendas,  de  los 
diezmos  y  de  los  sacrificios,  daban  a  este  banquete  un  carácter  particular- 
mente solemne  e  imponía  un  cuidado  escrupuloso  en  lo  referente  a  la 
pureza  de  las  personas  y  de  las  cosas.  Se  lavaban  antes  de  sentarse  a  la 
masa;  se  bendecía  el  pan  y  el  vino,  por  formar  la  harina  y  el  vino  parte 
de  todos  los  sacrificios.  Bendecíase  también  la  mesa  al  terminar  la  comida 
convirtiendo  de  esta  manera  la  mesa  en  un  altar.  Los  días  de  sábado  y 
de  fiesta  eran  los  más  apropiados  para  estas  syssities  o  comidas  en  co- 
mún, y  su  santidad  acentuaba  la  fisonomía  de  estas  reuniones82.  La  co- 
munidad de  Qumran  estaba  compuesta  en  gran  parte  de  sacerdotes. 

¿Influyó  el  masqueli  de  Qumran  sobre  la  comida  comunitaria  de  la 
Iglesia  judío-cristiana  de  Jerusalén?  La  frase:  "En  la  fracción  del  pan" 
Act.  2,  46;  20,  7.  11;  27,  35;  Le.  24,  30.  35),  tomada  en  sí  misma,  evoca 
un  banquete  judío,  en  donde  el  que  preside  pronuncia  una  bendición  an- 
tes de  partir  el  pan.  Pero,  en  la  terminología  cristiana,  la  frase  se  refiere 
al  rito  eucarístieo  (I  Cor.  10,  16;  11,  24).  Es  posible  que  estas  reuniones 
fueran  un  eco  lejano  de  los  banquetes  celebrados  tanto  por  sociedades 

81  bis.  Ki.'HN,  L  C.  67.  "Les  repas  du  soir  dos  premiers  chrétiens  evoque,  par  cer- 
tains  aspeets,  le  repas  essénien.  La  narration  du  repas  du  soir  dans  la  Didaché  est 
specialenient  riche  en  renseignements".  Betz,  O.,  Le  mvnistérc  eultuel  á  Qumran 
(La  Sectc  de  Qvmran  ct  les  origines  du  ehristianisme ) ,  1959,  195. 

82.  Bonsirven,  J.,  Le  judáisme  palcstinien  au  temps  de  Jcsus-Christ,  I,  París 
1935,  60;  Derenbourg,  .T.,  Essai  su  l'histoire  et  la  gcographic  de  la  Palestino  d'aprés 
les  Talmuds  ct  les  autres  saurces  rabbiniqucs,  I,  París  1867,  141-142;  Vermes,  G., 
Les  manuscrits  du  désirt  de  Judo,  56-57,  que  cita  a  los  dos  autores  anteriores.  Véanse: 
Delcor,  M.,  Le  saccrdocc,  les  lieux  de  cuite,  les  rites  et  les  fétes  dans  les  documents 
de  Khirbet  Qumran,  "Revue  d'histoire  et  de  philosophie  Religieuse",  144  (1953)  29- 
35;  Elbogen,  J.,  Jüdische  Gottesdicnst  in  seiner  gcschichtlichcn  Entwicklung,  Leipzig 
1913,  107-111. 
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religiosas  judías  como  paganas,  y  que  tenían  por  finalidad  fomentar  la 
unión,  la  confraternidad  que  debía  existir  entre  los  fieles  que  rendían 
culto  a  la  misma  divinidad.  El  banquete  era  como  el  signo  externo  de  que 
los  adoradores  de  una  misma  divinidad  formaban  una  familia,  con  un 
solo  corazón  y  una  sola  alma.  En  estos  banquetes  tomaban  también  parte 
los  iniciados;  aún  más,  eran  ellos  los  preferidos  para  asistir  a  los  mismos. 
El  neófito  que  era  admitido  a  la  mesa  santa  era  tenido  como  huésped  de 
la  comunidad  convirtiéndose  en  hermano  entre  los  hermanos83.  En  los 
textos  mencionados  del  libro  de  los  Actos  los  bautizados  eran  admitidos  en 
la  fracción  del  pan.  No  se  dice  en  el  texto  bíblico  que  estos  ágapes  fueran 
presididos  por  un  sacerdote.  La  fracción  del  pan  se  hacía  cotidianamente, 
no  en  el  Templo,  sino  en  "sus  casas"  e  iba  aneja  a  una  verdadera  comida. 
Nada  se  dice  en  cuanto  a  la  bendición  del  pan  y  del  vino.  Los  alimentos 
se  tomaban  "con  alegría  y  simplicidad  de  corazón".  Esta  alegría  era 
efecto  de  la  conciencia  de  encontrarse  a  salvo  de  la  perversidad  de  este 
siglo,  por  haber  entrado  por  la  conversión  y  el  bautismo  a  formar  parte 
de  la  comunidad  escatológiea,  inaugurada  por  la  venida  del  Espíritu 
Santo,  que  Cristo,  en  la  última  cena  había  prometido  mandar. 

Un  teólogo  protestante,  K.  H.  Kuhn,  que  ha  estudiado  con  detención 
el  tema  de  las  relaciones  entre  el  banquete  de  Qumran  y  la  cena  cristiana, 
termina  su  estudio,  diciendo:  "La  Cena,  de  carácter  cristiano  desde  los 
orígenes,  fue  siempre  la  comida  del  Seño)4,  es  decir,  del  Kyrios  Jesús 
Chrütos,  y  este  elemento  específicamente  cristiano  le  distingue  radical- 
mente de  todos  los  banquetes  cultuales  del  judaismo  contemporáneo... 
Cualquiera  que  sea  la  interpretación  adoptada  por  la  comunidad  cris- 
tiana, es  cierto  que  siempre  la  persona  histórica  de  Jesús  y  la  afirmación 
de  salud  vinculada  a  esta  persona  han  tenido  su  lugar  central  en  el  ban- 
quete eucarístico.  Ahora  bien,  en  los  textos  de  Qumran  no  se  encuentran 
vestigios  de  salud  vinculada  a  una  persona  84. 

83.  Delcor,  1.  c.  34. 

84.  Repas  cultuel  essénien  et  cene  chrétienne  (Coll.  de  Strasb.),  91;  ''Le  christia- 
nisme  a  pu  eniprunter  á  1  'essénisme  ou  á  un  courant  analogue  1  'ordenance  réligieuse 
du  repas.  Mais  il  y  a  versé  un  contenu  sacramentel  qu'il  ne  comportait  pas,  par  la 
rélation  établie  par  le  Christ  entre  le  pain  et  le  vin  et  son  corps  et  son  sang".  Da- 
niéloü,  J.,  La  communauté  de  Qumran  et  l'organisation  de  l'Eglise  primiticr,  "Revue 
d'histoire  et  de  Philosophie  Réligieuse",  35  (1955)  107.  Pana  Kuhn,  las  comidas  de 
hermandad  de  que  se  habla  en  Act.  2,  42 ;  2,  46,  con  el  klasis  tcnt  artou,  "haben... 
ihien  Ursprung  ganz  allgemein  in  den  Mahlzeiten  mit  dem  historischen  Jesús".  Uber 
den  ursprünglisch.  Sinn  des  AbcbendmahJs,  "Evangelische  Theologie",  10  (1950-1951) 
49.  En  contra  de  las  tesis  de  Khun,  Willi  Marxsen,  Der  Ursprung  des  Abendmahls, 
Ibid.,  12  (1952-1953)  293-303.  Por  su  parte,  O.  Cullmann,  The  significance  of  the 
Qumran  Texis  for  Research  into  the  Beginning  of  Christiam.it y,  "Journal  of  Biblical 
Literature",  74  (1955)  215,  escribe:  "The  common  meal  of  the  Qumran  Sect  exhibits 
much  similarity  with  the  eucharistic  feast  of  the  íirst  Christians.  It  has  a  purely 
sacral  character,  and  only  after  a  twoyear  novitiate  'were  new  members  permitted  to 
participate".  "Paul  compare  le  repas  du  Seigneur  á  un  sacrifice.  C'est  la  "table  du 
Seigneur"  (I  Cor.,  10,  21),  c'est  a-dire  l'autel.  Qui  mange  du  sacrifice  participe  a. 
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En  la  Regla  de  la  Congregación,  col.  2,  17-22,  se  describe  un  banquete 
comunitario  que  tendrá  lugar  al  fin  de  los  tiempos.  Dice  el  texto :  "  Cuando 
se  reúnan  en  la  mesa  común  (Iswllm  yhd)  o  para  beber  el  vino  (Kuhn:  "al 
momento  de  beber  el  vino"),  y  que  la  mesa  común  (Kuhn:  "Mesa  de  la 
Comunidad")  será  preparada  y  mezclado  el  vino  para  la  bebida,  que  nadie 
eche  la  mano  sobre  el  pan  y  el  vino  antes  del  sacerdote ;  porque  pertenece 
a  él  bendecir  el  primer  bocado  de  pan  y  el  vino,  y  tomar  primero  el  pan. 
A  continuación,  el  Mesías  de  Israel  se  servirá  el  pan,  y  en  seguida,  to- 
dos los  miembros  de  la  congregación  reunida  bendecirán  (pronunciarán 
su  bendición)  cada  uno  según  su  dignidad.  Según  este  ceremonial  pro- 
cederán para  cada  comida  en  que  se  encuentren  reunidos  al  menos  diez 
hombres  85. 

En  el  banquete  escatológico  de  la  Regla  de  la  Congregación,  el  sacer- 
dote tiene  precedencia  sobre  el  Mesías  de  Israel.  Según  el  Testamento  de 
Leví  (arameo,  1,  2)  "la  realeza  sacerdotal  es  más  grande".  La  comunidad 
de  Qumran  era  una  asamblea  preferentemente  sacerdotal  y  tenía  sumo 
interés  en  poner  de  relieve  la  superioridad  del  Mesías  sacerdote  sobre  el 
Mesías  de  Israel.  Esta  precedencia  del  Mesías  de  Aarón  en  el  banquete  es- 
catológico, ¿prueba  el  carácter  cultual  y  sagrado  del  mismo?  Es  difícil 
dar  una  respuesta  definitiva.  Como  en  el  texto  de  1  QS,  6,  2-5,  también 
en  este  banquete  se  bendicen  el  pan  y  el  vino  antes  de  la  comida.  En  este 
banquete  escatológico  parece  que  solo  intervienen  los  perfectos,  los  que 
forman  parte  del  Israel  nuevo,  o  de  la  nueva  alianza,  inaugurada  en  los 
úitimos  tiempos. 

La  expresión  "romper  el  pan"  que  aparece  en  el  relato  de  la  última 
Cena  (Mt.  26,  26;  Me.  16,  22;  Le.  19),  en  la  multiplicación  de  los  panes 
(Mt.  14,  19;  Me.  8,  6.  19),  en  la  perícopa  de  los  dos  discípulos  de  Em- 
maús  (Le.  24,  35)  y  en  Act.  2,  36.  46;  22,  35)  no  siempre  va  unida  a  la 
idea  de  eucaristía.  "Romper  el  pan"  no  equivale  necesariamente  a  comer 
la  cena  del  Señor  (I  Cor.  11,  20-34).  En  la  fracción  del  pan  de  Act.  2,  36. 
46  no  se  trata  exclusivamente  de  una  comida  ordinaria,  de  una  cena  de 
hermandad  o  confraternidad  (koinonía),  sino  de  una  reunión  por  grupos, 


l'autcl  (I  Cor.,  10,  18).  La  coupe  et  le  pain  mettent  en  communion  avec  l'Oint,  le 
Messie  (I  Cor.,  10,  16).  On  peut  se  rappeler  que,  dans  la  secte  de  Qumran,  chaqué 
repas  avait  ógalement  un  caractére  messianique  et  était  célebre  corume  tel,  comme  si 
le  Messie  le  présidait  (1  QSa,  11).  Pour  la  secte,  les  deux  Messies  devaient  encoré  ve- 
nir. Le  Christ,  en  revanehe,  est  déjá.  venu  une  fois  et  il  s'est  livré  pour  beacoup.  II 
s'est  lui-méme  offert  comme  sacrifico  á  Dieu  a  notre  place  (Me.  10,  45;  1  Cor.,  10, 
17;  Eph.,  5,  2).  C'est  pourquoi  le  repas  annonce  la  mort  du  Christ  (I  Cor.,  10,  26). 
II  a  méme  plus  que  le  message  de  la  croix.  Le  repas  signifie  et  róalise  1  'unión  k  son 
corps  et  á  son  sang  (I  Cor.,  10,  16).  II  s'agit  d'une  vraie  communion  sacrificielle, 
qui  a  son  prototype  dans  Ex.  24.  Ceux  dont  les  péchés  son  étó  expiées  par  le  sang 
de  l'alliance,  sont  assis  a  la  table  du  seigneur".  Betz,  O.,  Le  ministére  cultuel  á 
Qumran,  1.  c.  196. 

85.    Qumran  Cave  I,  83-84. 
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acaso  de  diez  personas,  como  de  la  primitiva  comunidad  judío-cristiana 
de  Jerusalcn  con  una  finalidad  preferentemente  religiosa,  cultual,  euca- 
rística,  creyendo  que  Cristo  se  encontraba  espiritualmente  en  medio  de 
ellos  (Mt.  18,  20)  y  que  el  pan  que  partían  significaba  "koinonía  tou  só- 
matos  Xristou"  (I  Cor.  10,  16).  Teniendo  en  cuenta  los  elementos  especí- 
ficamente cristianos  que  caracterizaban  a  estos  ágapes,  no  vemos  incon- 
veniente en  decir  que,  en  líneas  generales,  estos  banquetes  cristianos  se 
inspiraron  en  las  costumbres  existentes  en  el  judaismo  pre-cristiano,  sien- 
do la  influencia  de  Qnmran  acaso  más  directa  por  proceder  de  allí  gran 
parte  de  los  que  se  sentaban  en  la  mesa.  Un  banquete  que  existía  antes 
entre  los  sectarios  de  Qumran  es  adoptado  por  el  cristianismo  naciente  que 
le  dio  una  significación  más  espiritual.  La  misma  fe  en  Cristo,  el  bautismo 
recibido  en  su  nombre,  la  comunión  con  el  cuerpo  de  Cristo,  la  comu- 
nidad de  destino  en  un  próximo  y  risueño  porvenir  escatológico  unían 
a  los  primeros  cristianos  tan  estrechamente  que  se  decía  de  ellos  que 
tenían  un  solo  corazón  y  una  sola  alma  (Act.  4,  32).  Esta  misma  idea  de 
koinonía  y  comunión  fraterna  indujo  a  los  particulares  a  poner  sus  bie- 
nes al  servicio  de  la  confraternidad. 


COMUNIDAD  DE  BIENES 

Como  hemos  dicho  en  páginas  anteriores,  la  entrada  en  la  Nueva 
Alianza  era  completamente  facultativa;  cada  uno  era  libre  de  ingresar  o 
no;  quien  rehuía  hacerlo  debía  atenerse  a  la**  consecuencias.  Los  que  deci- 
dían hacerlo  eran  llamados  "los  voluntarios",  los  "generosos"  (nedabim, 
1  QS,  1,  7;  5,  6).  Pero  una  vez  efectuado  el  ingreso,  los  voluntarios  de- 
bían aportar  a  la  comunidad  su  saber,  sus  energías  y  sus  bienes  con  el 
fin  de  purificar  su  saber  con  la  verdad  de  los  preceptos  de  Dios,  de  regu- 
lar el  empleo  de  sus  facultades  según  la  perfección  de  sus  caminos  y  todas 
sus  riquezas  según  el  plan  de  su  justicia  (1  QS,  1,  11/13).  No  se  aceptaban 
los  bienes  del  que  desdeñaba  entrar  en  la  alianza  de  Dios  (1  QS,  3,  2),  ni 
nadie  debía  hacer  causa  común  con  estas  riquezas  para  no  incurrir  en 
culpabilidad  (1  QS,  5,  14.  18;  9,  8). 

En  cuanto  al  uso  de  las  riquezas  debe  el  menor  obedecer  al  mayor 
(1  QS,  6,  2).  Todo  hijo  de  Israel  que  haya  resuelto  asociarse  al  consejo 
de  la  comunidad  no  participará  de  los  bienes  de  la  misma  hasta  después 
de  transcurrido  un  año  de  prueba  (1  QS,  6,  17).  Terminado  el  mismo,  se- 
rán depositados  sus  bienes  y  posesiones  en  manos  del  inspector  ('l  ijd  h  'ysh 
hmbqr),  entre  las  posesiones  de  los  muchos  ('l  ml'kt  hrbijm).  El  dinero 
será  inscrito  para  su  uso,  pero  no  se¡  gastará,  a  expensas  de  los  gran- 
des (1  QS,  6,  19-22;  CDC,  13,  11).  Terminado  el  segundo  año  se  le 
"inscribirá  entre  los  hermanos  en  lo  que  se  refiere  a  la  ley,  derecho,  pu- 
reza y  comunión  de  bienes  (1  QS,  1,  25;  6,  22). 
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Cada  uno  debe  cuidar  de  administrar  los  bienes  de  la  comunidad  y 
mirar  por  su  conservación.  Quien  faltare  en  este  punto  "está  obligado  a 
la  restitución  completa,  y  si  no  le  es  posible  restituir,  será  castigado  se- 
senta días"  (1  QS,  7,  6-8).  El  que  después  de  diez  años  de  permanencia 
en  el  consejo  de  la  comunidad  claudica  en  su  espíritu,  no  volverá  más  a 
él,  y  los  de  la  comunidad  que  se  relacionaran  con  él  en  las  purificaciones 
y  bienes  seguirán  la  misma  suerte"  (1  QS,  7,  24-25). 

La  entrega  de  los  bienes  a  la  comunidad  por  parte  del  postulante  po- 
día ser  parcial.  Existen  textos  en  que  se  supone  la  posesión  privada.  Se 
dice  en  CDC,  11,  19  que  estaba  prohibido  a  todos  enviar  al  altar  un  holo- 
causto, oblación,  incienso  o  leña  por  conducto  de  una  persona  en  estado 
de  impureza,  lo  mismo  que  vender  animales,  grano,  uva  o  vino  a  los  gen- 
tiles" (12,  9-11). 

Parece  que  en  orden  a  la  comunidad  de  bienes  debe  tenerse  en  cuenta 
la  posición  y  categoría  que  ocupaba  el  individuo  dentro  de  la  gran  iglesia 
de  Qumran.  La  legislación  tocante  a  los  bienes,  de  que  se  habla  en  el 
Manual  de  Disciplina,  se  refiere  a  la  que  deben  observar  los  que  desean 
inscribirse  en  el  consejo  de  la  comunidad,  o  de  los  grandes.  Cuando  un 
novicio,  era  admitido  definitivamente  ponía  todos  sus  bienes  al  servicio 
de  la  comunidad.  No  existe  en  todo  el  Manual  un  texto  explícito  que 
autorice  al  novicio  que  profesa  reservarse  parte  de  los  bienes.  En  el  texto 
citado,  6,  6-8,  se  supone  que  el  inscrito  en  el  consejo  de  la  comunidad  no 
dispone  de  bienes  para  restituir,  viéndose  obligado  entonces  a  cumplir 
el  castigo  de  sesenta  días.  No  podemos  deducir  nada  cierto  del  texto  mu- 
tilado del  mismo  Manual,  7,  24-24,  traducido  muy  diversamente  por  los 
autores. 

La  legislación  del  Documento  de  Damasco  no  se  refiere  a  la  comuni- 
dad de  los  perfectos,  sino  a  los  simples  agregados  a  la  asamblea  de  Qum- 
ran, a  los  miembros  que  no  forman  parte  de  la  comunidad  de  los  gran- 
des. Los  prosélitos  o  candidatos  retenían  sus  bienes,  recibían  el  sueldo 
de  su  trabajo,  podían  comprar  y  enajenar  a  su  voluntad.  ¿Debían  entre- 
gar ellos  determinada  cantidad  para  los  gastos  generales  de  la  comunidad 
de  Qumran? 

En  el  Documento  de  Damasco,  14,  13  ss.,  se  dan  normas  sobre  la  ma- 
nera como  debía  emplear  sus  bienes  la  comunidad  de  los  grandes.  Una 
vez  atendidas  sus  necesidades,  "que  den  el  salario  de  dos  días  por  mes 
al  superintendente  y  a  los  jueces.  Deben  dar  de  su  hacienda  a  los  huér- 
fanos ;  con  sus  bienes  fortalecerán  las  manos  del  pobre  y  del  necesitado ; 
ayudarán  al  anciano  que  se  marchita,  al  hombre  que  está  sin  techo,  al  que 
ha  caído  prisionero  de  una  nación  extranjera,  a  la  doncella  que  no  tiene 
quien  la  rescate,  a  la  virgen  a  la  cual  nadie  ha  mirado  con  fines  matri- 
moniales". 

Al  ingresar  el  novicio  en  la  comunidad  ponía  sus  bienes  a  disposición 
de  la  misma.  Pero  en  la  declaración  de  los  mismos  debía  ser  noble  y  ve- 
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raz,  no  reservando  nada  para  él,  ni  declarar  más  cantidad  que  la  justa.  "Si 
se  hallare  entre  ellos  (es  decir,  entre  los  perfectos)  alguno  que  mintió 
conscientemente  en  materia  de  dinero,  será  separado  de  la  purificación 
de  los  grandes  por  un  año  y  castigado  a  tomar  sólo  la  cuarta  parte  de  su 
ración"  (1  QS,  6,  24-25).  El  pecado  del  mentiroso  es  considerado  como 
una  ofensa  a  las  leyes  de  la  comunidad  y  es  castigado  con  la  privación 
de  tomar  parte  en  las  purificaciones  de  los  grandes  y  con  la  reducción 
de  la  comida.  Este  alejamiento  del  baño  de  los  perfectos  no  significa  la 
reducción  al  estado  de  postulante  ,sino  una  pena  saludable  a  la  cual  debía 
someterse  el  que  no  había  dado  pruebas  efectivas  de  la  sinceridad  de  su 
conversión.  Ahora  bien,  estaba  legislado  que  "todo  hombre  de  entre  los 
miembros  de  la  comunidad,  de  la  alianza  de  la  santidad,  que  se  apartare 
de  uno  sólo  de  los  mandamientos...  no  participará  de  la  purificación  de 
los  hombres  santos...  hasta  que  sean  purificadas  sus  acciones"  (1  QS,  8,  16- 
18).  La  pena  era  mucho  menor  si  mentía  por  inadvertencia.  El  reducir 
la  ración  de  la  comida  debía  recordar  a  él  la  rectitud  de  intención  y  debía 
servir  de  escarmiento  y  de  intimidación  a  los  otros. 

En  la  primitiva  comunidad  judío-cristiana  de  Jerusalén  todos  "los 
que  habían  creído  de  común  acuerdo  (epí  to  autó)  tenían  todas  las  cosas 
en  común"  (Act.  2,  44).  En  otro  de  los  famosos  sumarios  (Act.  4,  32.  34-35), 
después  de  haber  hecho  resaltar  que  los  creyentes  tenían  un  solo,  corazón 
y  una  sola  alma,  añade  que  "ninguno  decía  ser  propia  suya  cosa  alguna 
de  las  que  poseía,  sino  que  para  ellos  todo  era  común".  Como  resultado 
de  esta  comunidad  de  bienes,  no  había  entre  ellos  ningún  menesteroso ; 
"pues  cuantos  había  propietarios  de  campos  o  casas,  vendiéndolo,  traían 
el  producto  de  lo  vendido  y  lo  ponían  a  los  pies  de  los  Apóstoles  y  se 
repartía,  dando  a  cada  cual  según  uno  tenía  necesidad".  Como  ejemplo 
de  desprendimiento  y  generosidad  se  cita  el  caso  de  Bernabé  (Act.  4,  36- 
37).  A  continuación  refiere  el  texto  el  caso  de  Ananías  y  Safira,  matri- 
monio, que  buscaba  el  favor  de  los  Apóstoles,  el  agradecimiento  de  la 
comunidad  de  hermanos  y,  al  mismo  tiempo,  su  propio  interés. 

Por  el  contexto  aparece  que  a  nadie  se  imponía  la  obligación  de  que, 
al  convertirse,  pusiera  sus  bienes  a  disposición  de  la  comunidad  (Act.  5, 
4).  Ananías,  uno  de  los  que  había  creído,  era  libre  de  vender  o  retener 
su  campo.  Una  vez  enajenado  no  estaba  tampoco  obligado  a  entregar  su 
importe,  íntegro  o  parcial,  a  los  Apóstoles.  Su  pecado  consistió  en  sepa- 
rar, en  reservarse  fraudulentamente  parte  del  precio  y  entregar  la  otra 
a  los  Apóstoles,  asegurándoles  al  mismo  tiempo  que  entregaba  la  totalidad 
del  importe  de  la  venta. 

Puesto  que  los  tiempos  mesiánicos  habían  empezado  con  la  efusión  del 
Espíritu  de  Verdad  sobre  los  Apóstoles,  revelándoles  todos  los  secretos 
de  Dios  y  de  los  profetas,  de  manera  que  nada  podía  ocultárseles,  supo 
Pedro  el  engaño  tramado  por  Ananías.  Al  entregarle  parte  del  dinero 
di  jóle  Pedro:  "¿Cómo  es  que  Satanás  llenó  tu  corazón,  para  que  quisie- 
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ras  engañar  al  Espíritu  Santo  y  te  quedases  con  parte  del  precio  del 
campo"?  Según  Schmitt86,  la  locución  pseusaszai  to  pneuma  to  ágiom,  es, 
por  su  sesgo  arcaico,  uno  de  los  elementos  más  singulares  del  vocabulario 
lucano.  Esta  expresión  sólo  tiene  un  paralelo  sorprendente  con  los  escri- 
tos de  Qumran.  Ella  no  solamente  recuerda  la  doctrina  dualista  de  los 
dos  espíritus,  del  espíritu  de  verdad  y  del  espíritu  de  iniquidad,  de  que 
se  habla  en  1  QS,  3-4.,  26),  sino  que  debe  ser  considerada  como  mera 
variante  ocasional  de  las  fórmulas  qunránicas  (CDC,  7,  3-4;  5,  11)  "pro- 
fanar el  espíritu  santo"  {yshqz  'ysh  t'h  rwh  kdwshyw)  y  "contaminar 
el  espíritu  de  santidad"  ('th  rwh  qdwshyhw) . 

Por  la  venida  del  Espíritu  Santo  debía  ser  exterminado  el  espíritu  de 
iniquidad  en  aquellos  que  se  arrepentían  y  se  bautizaban  en  el  nombre  de 
Jesucristo  para  remisión  de  sus  pecados  (Act.  2,  40).  Pero  en  Ananías  y 
su  mujer  no  hubo  verdadero  arrepentimiento ;  y  a  pesar  de  ello,  preten- 
dían ingresar  en  la  comunidad  mesiánica,  engañando  no  sólo  a  los  com- 
ponentes de  la  misma  sino  también  al  Espíritu  Santo.  En  Qumran  el 
fraude  consciente  era  sancionado  con  el  aligeramiento  de  la  cantidad 
alimenticia,  reduciéndola  a  la  cuarta  parte,  y  con  el  alejamiento  de  la 
purificación  de  los  grandes  por  espacio  de  un  año.  En  los  Actos  se  aplica 
la  pena  capital,  exterminando  a  los  dos  pecadores.  La  gravedad  de  su  culpa 
se  explica  en  primer  lugar  por  haber  simulado  un  arrepentimiento  que 
no  existía,  y  por  la  pretensión  de  unirse  a  la  comunidad  mesiánica  para  dis- 
frutar de  los  frutos  del  Espíritu,  subsistiendo  en  ellos  el  espíritu  de  iniqui- 
dad. Su  caso  es  idéntico  al  del  postulante  que  pretendía  entrar  fraudulenta- 
mente en  la  comunidad  de  Qumran.  De  este  tal  se  dice:  "Maldito  sea 
quien,  ingresando  con  los  ídolos  de  su  corazón,  entra  en  esta  alianza,  pues, 
conservando  en  sí  las  ocasiones  de  pecado,  se  expone  a  apostatar  de  ella. 
Sin  duda,  al  escuchar  las  palabras  de  esta  alianza  se  creerá  bendito  en  su 
corazón,  diciéndose  a  sí  mismo:  Paz  tendré,  aunque  siga  en  la  perversi- 
dad de  mi  corazón.  Perezca  su  espíritu  sin  remisión,  tanto  si  está  sediento 
como  si  está  saciado.  La  ira  de  Dios  y  sus  celosos  juicios  se  enciendan 
contra  él  para  eterno  exterminio.  Caigan  sobre  él  todas  las  maldiciones 
de  esta  alianza,  y  que  Dios  le  elija  para  la  desventura  y  que  le  quite  de 
en  medio  de  todos  los  hijos  de  la  luz  por  no  haber  seguido  a  Dios  a  causa 
de  sus  ídolos  y  ocasiones  de  pecado"  (1  QS,  2,  11-17).  Entre  los  frutos 


86.  Les  écrits  du  Kouvcau  Tcstamcnt  et  les  Tcxlrs  dr  Qumran,  "Revue  dos  Scien- 
ces Religieuscs",  30  (1956)  278.  "Lo  milieu  judée-clirétien  visé  dans  le  morceau  des 
Actes  ne  pratique  pas  seulement  la  eommunauté  de  biens:  d 'apres  la  notice,  Act.  2, 
42,  qui  annonce  par  certains  cotes  la  section  4,  32-5,  11,  et  qui  reproduit  á.  n'en  pas 
douter  le  vocabulaire  apostolique  traditionnel,  il  a  dñ  la  designer  du  terme  yaJiad  — 
koinonía,  córame  le  grupement  de  le  Mcr  Morte  (1  QS,  5,  14).  Schmitt,  Contribu- 
tion  á  l'ctude  dr  la  discipline  penitontielle  dans  l'Fglise  prifñitive  (Ooll.  de  Stras- 
bourg),  104-105. 
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del  espíritu  de  iniquidad  señala  el  Manual  de  Disciplina  "el  apetito  des- 
enfrenado... la  impiedad  y  fraude,  mentira  y  engaño...  Pero  este  es  el 
castigo:  ...ruina  eterna  por  la  ira  vehemente  del  Dios  de  las  venganzas, 
temblor  eterno,  injurias  sin  fin  y  aniquilamiento  ignominioso  en  el  fuego 
de  las  regiones  tenebrosas"  (1  QS,  4,  9-13). 

Otro  pecado  de  Ananías  y  Safira  consistió  en  apropiai*se  parte  del 
precio  de  venta  del  campo  (vers.  3).  Pero  San  Pedro,  como  hemos  visto, 
dijo  a  Ananías  que  era  libre  de  retener  o  vender  su  campo;  que  una  vez 
vendido  podía  disponer  libremente  de  su  precio  (v.  4).  En  la  primera 
parte  del  versículo  tercero  se  le  achaca  el  pecado  de  pretender  engañar 
al  Espíritu  Santo ;  en  la  segunda  se  añade  que,  por  instigación  del  mismo 
Satanás,  trató  también  de  sustraer  una  parte  del  precio,  del  campo  ("kai 
nosfisaszai  apo  tes  times  xoriou"). 

En  Act.  2,  34  se  dice  que  en  la  comunidad  de  los  fieles  no  había  me- 
nesterosos, y  se  da  de  ello  la  siguiente  razón:  "Cuantos  había  propietarios 
de  campos  o  casas,  vendiéndolo,  traían  el  producto  de  lo  vendido  y  lo 
ponían  a  los  pies  de  los  Apóstoles  y  se  repartía,  dando  a  cada  cual  se- 
gún uno  tenía  necesidad"  (2,  '34-35).  Este  texto  refiere  la  práctica  general 
de  los  propietarios  que  vendían  sus  bienes  y  ponían  su  importe  a  dispo- 
sición de  los  Apóstoles.  ¿Estaban  obligados  a  ello?  Por  la  perícopa  de 
Ananías  y  Safira  no  puede  concluirse  nada  en  concreto ;  unos  textos,  como 
vimos,  parecen  imponer  la  obligación  de  entregar  el  importe  íntegramente 
a  los  Apsótoles,  otros  sugieren  que  ello  era  facultativo  de  cada  uno. 

La  aparente  contradicción  se  resuelve,  o  al  menos  se  ilustra,  por  el 
ejemplo  del  régimen  de  bienes  en  Qximran.  Los  postulantes  y  novicios 
podían  disponer  libremente  de  sus  bienes.  Pero  una  vez  superadas  las 
pruebas  del  noviciado  y  admitido  al  consejo  de  la  comunidad,  todos  sus 
bienes  debían  ponerse  a  disposición  de  la  misma. 

Como  en  Qumran,  también  existían  categorías  entre  los  miembros  de  la 
primitiva  comunidad  judío-cristiana  de  Jerusalén.  Había  la  masa  de  los 
"hermanos"  (Act.  11,  1;  12,  17;  21,  17-18;  Rom.  1,  13),  de  los  postu- 
lantes y  prosélitos  que  podían  disponer  libremente  de  sus  bienes.  Otros, 
más  perfectos,  siguiendo  el  consejo  de  Cristo:  "Si  quieres  ser  perfecto  ve, 
vende  cuanto  tienes  y  dalo  a  los  pobres"  (Mt.  19,  21),  enajenaban  sus  bie- 
nes y  los  ponían  a  disposición  de  la  comunidad  y  bajo  la  administración 
de  los  Apóstoles.  Para  cumplir  con  este  consejo  y  para  poder  gloriarse 
de  pertenecer  al  número  de  los  perfectos  era  necesario  desprenderse  de 
los  bienes  en  favor  de  la  comunidad,  sin  reservarse  nada  para  sí.  Ananías 
no  siguió  el  consejo  de  Cristo,  dejándose  vencer  por  el  interés.  El  perso- 
naje modelo  fue  Bernabé  (Act.  4.,  36-37). 

En  los  Actos  3,  22;  7,  37  se  prueba  que  Jesús  es  el  profeta  prometido 
en  Deut.  18,  15  y  se  dice,  citando  libremente  el  verso  19,  que:  "Quien  no 
escuchare  a  este  profeta  será,  exterminado  de  en  medio  del  pueblo."  En 
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los  tiempos  mesiánicos,  que  empezaron  con  la  efusión  del  Espíritu,  debía 
ser  exterminada  toda  iniquidad  (1  QS,  4,  18-19).  Dios  quitará  del  mundo 
a  todo  el  que  menosprecie  su  palabra  (1  QS,  5,  19).  Según  Ez.  18,  4.  13, 
toda  su  transgresión  en  el  período  escatológico  será  castigada  con  la 
muerte. 

La  existencia  de  categorías  dentro  de  la  comunidad  cristiana  de  Jeru- 
salén  hállase  sugerida  por  las  palabras  "oi  neóteroi"  (vers.  6)  y  "oi  nea- 
niskoi"  (vers.  10).  El  significado  de  estas  palabras  se  comprende  a  la  luz 
de  los  textos  de  Qumran.  En  efecto,  ¿no  son  acaso  estos  neóteroi  los  que 
se  han  incorporado  últimamente,  los  menos  adelantados,  en  oposición  a  las 
perfectos?  La  frase:  Que  los  más  jóvenes  obedezcan  a  los  más  ancianos 
(I  Petr.  5,  5)  se  encw entra  repetidas  veces  en  Qumran,  en  el  sentido  de 
que  los  de  rango  o  categoría  inferior  obedezcan  a  los  mayores,  o  perfectos. 
El  joven  (neaniskos)  de  que  habla  Mt.  19,  16-23  no  llegó  a  la  perfección 
porque  no  entregó  sus  bienes  a  los  pobres.  En  Qumran,  el  tránsito  del 
noviciado  al  estado  de  perfección  coincide  con  el  desasimiento  de  toda 
propiedad  privada,  entregándola  a  la  comunidad  que,  en  otros  lugares 
(1  QpHab,  2,  17:  12,  2)  es  llamada  comunidad  de  los  pobres.  Aunque  la 
dependencia  de  Mateo  de  la  literatura  qumránica  no  puede  demostrarse 
claramente  por  la  veneración  que  hacia  la  pobreza  profesaban  muchos 
círculos  religiosos  contemporáneos,  sin  embargo,  no  es  imposible  que  el 
concepto  de  perfección  que  aparece  en  Mt.  19,  21  refleje  el  mismo  clima 
espiritual  que  en  el  Manual  de  Disciplina  87.  Este  ejemplo  sugiere  la  exis- 
tencia de  la  primitiva  Iglesia  de  gente  simplemente  buena,  que  se  limi- 


87.  Davies,  W.  D.,  1.  c.  25-30.  "Now  it  is  noteworthy  tliat  in  the  DSS  distinc- 
tions  are  drawn  between  the  novitiates  in  the  community  and  these  who  have  actually 
profesed  membership.  The  change  from  the  novitiate  to  full  profesión  coincided  with 
the  abandoning  of  all  property,  not  to  the  poor,  but  to  the  community,  which,  in 
another  sense,  constituted  the  poor".  L.  c.  116.  En  cuanto  a  las  diversas  categorías 
entre  los  sectarios  y  los  primeros  cristianos,  escribe  Schmitt:  "Les  appellations  oi 
neóteroi  et  oi  neaniskoi  (5,  10,  I  Joh.  2,  13.  14)...  semblent  bien  ne  se  comprendre 
adéquatement  qu'á  la  lumiére  des  textes  esséniens.  Au  fait,  les  "moins  anciens"  ou, 
suivant  une  formule  plus  suggestive,  "les  moins  avances"  ne  seraient-ils  pas  en  un  sens 
un  groupe  communautaire  d'une  condition  encoré  imparfaite  qui,  a  1 'instar  sans  doute 
des  postulants  et  des  novices  dans  la  conf rérie  du  Ehirbct  (1  QS,  6,  16-21 ;  CDC,  12, 
17-18)  devait  se  charger  des  travaux  et  plus  exactement  des  oeuvres  d'impureté  ritue- 
lle,  comme  la  sépulture,  par  exemplef".  Contribution,  1.  c.  104.  "Or  is  Peter's  state- 
ment  meant  to  imply  that  only  entrance  into  the  inner  circle  involved  the  giving  up  of 
possessions?  In  this  case,  Ananias  and  Sapphira  were  free  to  use  their  property  and 
go  back  to  prívate  ownership  up  to  the  moment  of  their  final  vows;  but  now  they 
have  taken  the  vow  fraudulently.  It  is  noteworthy  that  the  Manual  of  Discipline 
provides  punishments  for  a  member  who  lies  about  his  wealth".  Johnson,  S.  E.,  The 
Dead  sea  Manual  of  Discipline  and  the  Jerusalem  Church  of  Acts,  "Zeitschrift  für 
altt.  Wissenschaft",  66  (1954)  108.  Véanse  además:  J.  Molin,  Die  Sóhne  des  Lichtcs, 
Munich  1954,  211;  Ph.-H.  Menoud,  La  mort  d' Ananias  et  de  Sapphira  (Aux  sources 
de  la  tradition  chrétienne.  Mélanges  offerts  a  M.  Goguel),  Neuch&tel  et  Paris  1950, 
146-154. 
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taba  a  la  observancia  de  los  mandamientos,  y  de  un  otro  sector  que  había 
llegado  a  la  perfección  por  haber  vendido  todo  cuanto  tenía  y  entregado 
su  importe  a  los  Apóstoles  a  fin  de  que  fueran  socorridos  los  necesitados 
de  la  comunidad.  En  la  misma  sección  de  Act.  5,  1-10  podemos  vislumbrar 
la  existencia  en  la  Iglesia  de  Jerusalén  de  un  grupo  comunitario  menos 
perfecto  que  ejercía,  a  ejemplo  de  los  postulantes  y  novicios  de  Qumran, 
aquellos  trabajos  que  eran  fuente  de  impureza  legal,  tal  como  dar  sepul- 
tura a  los  muertos. 

No  es  posible  señalar  en  qué  medida  la  comunidad  de  bienes  en  la 
iglesia  jerosolimitana  se  inspira  en  el  régimen  de  vida  comunitario  de 
Qumran.  Entre  lo  que  se  dice  en  Actos  y  la  legislación  de  Qumran  sobre 
los  bienes  existen  analogías  y  discrepancias.  Esto  nos  indica  que  fue  Qum- 
ran una  de  las  fuentes  en  que  se  inspiró  el  cristianismo  primitivo ;  pero, 
por  otra  parte,  las  divergencias  muestran  que  el  cristianismo  aceptaba 
los  usos  antiguos  con  un  criterio  crítico,  rechazando  elementos  que  no  se 
ajustaban  a  su  espíritu.  Además,  tenía  el  cristianismo  jerosolimitano  otras 
fuentes  de  información  más  fidedignas  que  las  de  Qumran.  El  régimen 
comunitario  de  bienes  pudo  inspirarse  en  parte  en  aquellos  lugares  viejo- 
testamentarios  en  que  se  habla  de  una  comunidad  de  vida  y  de  bienes 
entre  los  profetas  (I  Reg.  18,  4;  II  Reg.  2,  3 ;  4,  38-41;  6,  1-7)  y  en 
aquéllos  en  que  se  desarrollan  los  temas  del  exterminio  del  pecador  (Lev. 
7,  20-21)  y  de  la  intimidación  (Deut.  13,  11).  También  pudo  influir  deci- 
didamente el  consejo  de  Cristo  de  renunciar  a  los  bienes  en  favor  de  los 
pobres.  La  bolsa  común  de  Cristo  y  de  los  Apsótoles  era  un  ejemplo  digno 
de  admirarse  y  de  ser  imitado,  por  la  comunidad  de  sentimientos  que  esto 
significaba  87  bis. 


87  bis.  "Entre  la  pratique  de  l'Eglise  de  Jérusalem  rapporté  par  les  Actes  des 
Apotres  (2,  44-45;  4,  32-35)  et  la  mise  en  commun  des  ressources  par  les  sectaires 
apparait  une  ressemblance  qu'on  aurait  tort  de  vouloir  dissimuler.  Mais  qu'on  ne 
voile  pas  non  plus  les  détails  qui  font  contraste.  Dans  les  Actes  il  est  question  de  la 
vente  des  biens  immeubles  (4,  34),  sans  doute  pour  suivre  généreusement  un  conseil  de 
Jésus  et  avec  l'espoir  un  peu  utopique  d'éliminer  la  pauvreté  et  l'indigence.  Chez  les 
sectaires,  il  s  'agit  de  ce  que  nous  pourrions  appeler  un  service  social".  Coppens,  J., 
Les  Documents  du  Désert  de  Juda  et  les  origines  du  Christianisme  (Analecta  Lov.  Bí- 
blica et  Orientalia,  ser.  2,  fase.  41),  1953,  29.  No  parece  que  el  monaquisino  cristiano 
primitivo  se  inspirara  directamente  en  la  costumbre  de  los  esenios  para  obligarse  a 
seguir  la  vida  común,  como  pretendió  Eusebio  (Ecclesiasticae  Historiae  libri  decem,  II, 
17,  PG,  20,  175-178.  En  un  tiempo,  la  Orden  Carmelitana  para  probar  su  origen  del 
profeta  Elias  "contendebant  se  Rechabitorum  et  essenorum  successorem  esse".  En  el 
siglo  xiu  (1247),  al  querer  adaptar  la  Eegla  de  la  Orden,  algunos  reformadores 
"praescriptionem  abstinentiae  a  carne  abolere  volebant,  eo  quod  esseni,  a  quibus  des- 
cenderé credebantur,  a  carne  vescenda  non  erant  prohibiti.  Hodie  vero  Ordo  Carmeli 
suam  originem  a  propheta  Elia  tantum  uti  symbolicam  retinet,  dependentiam  ab  esse- 
nis  non  amplius  admittens".  Brisbois,  G.,  De  momento  Eegulae  Unionis  Qwmran  ad 
originem  vitae  religiosae,  "Antonianum",  34  (1959)  25;  Brandsma,  T.,  Carmes,  "Dic- 
tionnaire  de  Spiritualité",  2,  167.  Esto  no  impide  que  la  comunidad  cristiana  primi- 
tiva, influida  por  el  ejemplo  de  judíos  conversos,  estuviera  imbuida  "spiritu  sic  dicti 
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QUMRAN  Y  EL  NUEVO  TESTAMENTO 

Hemos  estudiado  algunos  aspectos  de  la  organización  interna  de  Qum- 
ran  relacionándolos  con  la  organización  de  la  comunidad  judío-cristiana 
de  Jerusalén,  en  los  primeros  años  de  su  existencia.  Hemos  renunciado  in- 
tencionadamente a  desarrollar  todo  el  tema  de  las  supuestas  influencias 
de  Qumran  sobre  el  NT,  ciñéndonos  a  la  investigación  de  los  siguientes 
puntos :  Constitución  interna  de  la  comunidad  de  Qumran,  su  jerarquía, 
condiciones  de  ingreso  (penitencia  y  abluciones),  el  bautismo  en  agua  y 
espíritu,  bautismo  del  espíritu  en  los  últimos  tiempos,  prácticas  comuni- 
tarias en  Qumran  y  en  la  primitiva  Iglesia  judío-cristiana  (banquete  y 
bienes  en  común). 

Cuando  empezamos  nuestro  estudio  sobre  las  relaciones  de  Qumran  con 
el  NT,  estábamos  persuadidos  de  que  se  había  exagerado  mucho  en  torno 
a  este  tema  y  de  que  se  habían  desorbitado  las  analogías  y  dependencias 
entre  Qumran  y  el  NT.  A  nuestro  entender,  algunos  autores  de  los  libras 
neotestamentarios  conocieron  la  doctrina  y  organización  de  la  secta  o  a 
través  de  un  contacto  directo  con  los  sectarios  o  por  el  roce  con  personas 
simpatizantes  con  ellos.  Entre  los  escritos  de  San  Juan  y  Qumran,  por 
ejemplo,  existen  afinidades  verbales  y  doctrinales  que  no  pueden  expli- 
carse satisfactoriamente,  en  su  conjunto*  alegando  que  se  trata  de  puras 
coincidencias.  ¿  En  qué  medida  San  Juan  Evangelista  fue  influenciado  por 
la  literatura  qumránica  y  a  través  de  qué  circunstancia  vino  en  su  cono- 
cimiento ? 88.  También  se  ha  hablado  con  insistencia  de  la  influencia  de 
las  doctrinas  de  Qumran  sobre  las  epístolas  de  San  Pablo89.  Los  evan- 

monachismi  hebraici".  Brisbois,  1.  c.  26.  A  esto  hace  referencia  San  Jerónimo,  al  es- 
cribir: "Habet  unumquodque  propositum  principes  suos.  Romani  duces  imitentur  Ca- 
millos,  Fabricios...  Et  ut  ad  nostra  veniamus,  Episcopi  et  Presbyteri  habent  in  exem- 
plum  Apostólos  et  Apostólicos  viros:  quorum  honorem  possidentes,  habere  nitantur  et 
meritum.  Nos  autem  habemus  propositi  nostri  principes,  Paulos  et  Antonios,  Iulianos, 
Hilariones,  Macarios.  Et  ut  ad  Scripturarum  auctoritatcm  redeam,  noster  princeps 
Elias,  noster  Eliscus,  nostri  duces  filii  prophrtarum,  qui  habitabant  in  agris  ct  solitu- 
dinibus,  et  faciebant  sibi  tabernacula  prope  flurnta  Iordanis".  Epist.  55  ad  Pandi- 
num,  PL,  22,  583.  Brisbois,  1.  c.  26. 

88.  Schmitt,  Les  écrits  du  Nouveau  Testament  et  les  textes  de  Qumran,  282.  Ha 
tratado  a  fondo  la  cuestión  Braun,  F.  M.,  L'arriére-fond  du  quatriéme  Evangür 
(L'Evangile  de  Jean,  Etudes  et  Problémes),  Desclée  de  Brower,  ed.  1958,  179  196. 
"Les  rouleaux  de  la  Mer  Morte  nous  ont  appris  qu'il  faut  comprendre  L'Evangile  de 
Jean  dans  la  perspective  de  la  prégnose  juive".  Quispel,  G.,  Jean  et  la  Gnose,  ibid. 
208;  Menoud,  Ph.  H.,  Les  étvdes  johanniqutes  de  Bultmann  á  Barret,  ibid.  11-31,  con 
la  abundante  bibliografía  de  este  período  (pp.  31-40) ;  Mowry,  L.,  The  Dead  Sea 
Scrolls  and  the  Background  of  the  Gosped  of  John,  "Biblical  Archaeologist",  17 
(1954)  78-97. 

89.  Véase  la  bibliografía  en  Adler,  N.,  Die  Bedeutung  der  Qumran  Texte  für 
die  neutestamentliche  Wissenschaft,  "Münchener  Theologische  Zeitschrift",  6  (1955) 
286-301;  Ploeg  van  der,  J.,  Six  années  d'études  stvr  les  textes  du  Déscrt  de  Juda. 
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gelios  sinópticos  están  menos  influenciados,  si  exceptuamos  Mt.  11,  25-27, 
aerolito  joaneo,  dice  Milin 90,  que  ha  sido  insertado  en  este  lugar  sin 
saber  el  porqué.  Según  Schmitt,  Mt.  18,  12-18  "es  seguramente  la  pieza 
más  qumránica  del  Nuevo  Testamento  en  materia  disciplinar".  También  se 
deja  sentir  palpablemente  el  eco  de  Qumran  en  las  primeros  capítulos 
del  libro  de  los  Actos,  principalmente  en  los  famosos  sumarios  (2,  44-45 ; 
4,  32-35;  5,  12-15)  91. 

Que  entre  Qumran  y  el  NT  exista  algún  parentesco  es  lógico  y  muy 
comprensible.  Muy  cerca  de  los  lugares  evangélicos  de  Judea  se  encontraba 
la  casa  madre  de  los  sectarios,  y  muchos  de  sus  adeptos,  simpatizantes  y 
enemigos  estaban  esparcidos  por  Palestina.  Las  gentes  de  Qumran  repre- 
sentaban el  sector  religioso  judaico  más  perfecto  y  má.s  próximo  al  ideal 
evangélico.  Su  finalidad  primera  era  mantener  el  culto  de  la  Torah,  sin 
atenuaciones  de  ninguna  clase  y  servir  a  Dios  en  espíritu  y  en  verdad. 
En  el  Nuevo  Testamento  no  se  lee  que  Jesucristo,  San  Juan  Bautista  o 
los  Apóstoles  atacaran  nunca  a  los  esenios  y  les  echaran  en  cara  sus 
desviaciones  religiosas,  mientras  se  lanzan  anatemas  contra  las  restantes 
sectas  judaicas  de  aquel  tiempo92.  No  se  puede  decir  que  tanto  Cristo 
como  los  Apóstoles  ignoraran  la  existencia  de  una  comunidad  en  Qum- 
ran, su  género  de  vida,  costumbres  y  doctrina.  Más  bien  cabe  la  sospecha 
de  que  Cristo  vio  en  ellos  a  las  ovejas  descarriadas  que  iban  en  busca 
del  Buen  Pastor93,  a  gentes  piadosas  y  sencillas  que  esperaban  los  tiem- 
pos mesiánicos. 

Es  muy  probable  que  Cristo  tuviera  contacto  con  los  sectarios  de 
Qumran.  El  lugar  tradicional  de  las  tentaciones  se  localiza  en  un  paraje 
cercano  al  establecimiento  central  de  Qumran.  Al  decir  el  texto  evangé- 
lico que  Jesús  "fue  llevado  por  el  espíritu  al  desierto"  (Mt.  4,  1;  1,  12; 
Le.  4,  1),  ¿alude  acaso  a  la  ida  de  Jesús  al  desierto  por  excelencia,  es 
decir,  a  Qumran?  Además,  en  el  principio  de  su  ministerio  estuvo  Jesu- 
cristo en  la  región  del  curso  inferior  del  Jordán,  en  donde  fue  bautizado 
por  Juan  (Mt.  3,  13-17;  Me.  1,  9-11;  Le.  3,  21-22),  y  en  donde  se  le  jun- 


Aprrcu  analytique  et  critique,  1959,  11-84.  Sobre  la  terminología  de  Qumran  y  pau- 
lina, véase  R.  E.  Murphy,  The  Dead  Sea  Scrolls  and  the  New  Testamcnt  compari- 
sons,  "The  Catliolie  Biblical  Quarterly",  18  (1956)  263-272;  Grossouw  ("Studia 
Catholiea",  27  (1952)  4)  dice  que  Pablo  pudo  conocer  los  escritos  de  los  sectarios  de 
Qumran  durante  su  permanencia  en  Arabia  y  Damasco. 

90.  Dix  ans...  76;  Davies,  1.  e,  ("The  Harvard  Theologieal  Roview,  113-139). 

91.  Les  écrits  du  Nouveau  Testament,  1.  e.  272. 

92.  Ningún  valor  concede  a  este  argumento  el  profesor  Cerfaux,  al  escribir:  "De 
ses  rencontres  ¡avec  les  Esséniens,  nous  n'entendrons  jamáis  rien.  Supposer  sous  cette 
prétendue  reserve  une  pudeur  d'amour  filial  est  puré  hypothese".  Influence  de  Qum- 
ran sur  le  Nouveau  Testament  (La  srete  de  Qumran  et  les  origines  du  ehristianis- 
me),  237. 

93.  "Sollten  wir  da  nieht  annehmen  dürfen,  dass  er  ais  der  Gute  Hirt  auch  nach 
diesem  "verlorenen  Schafen  Israels"  (Mt.  15,  24;  18,  11;  Le.  15,  3-7;  Joh.  10,  16) 
in  Qumran  gesucht  hat?".  Metzinger,  1.  c.  474. 


[53] 


188  LUIS  ARNALDICH,  O.  F.  M. 

taron  los  primeros  discípulos  (Jo.  1,  35-49).  ¿Hubo  un  intento  por  parte 
de  Cristo  de  invitar  a  los  sectarios  de  Qumran  a  incorporrase  al  movi- 
miento religioso  que  había  iniciado?  No  lo  sabemos.  Mientras  Juan  bau- 
tizaba en  Enón,  cerca  de  Salim,  Jesús  había  ido  a  Judea,  en  donde  mora- 
ba con  sus  discípulos  y  bautizaba  (3,  22).  Ahora  bien,  no  lejos  del  lugar 
donde  fue  bautizado  Cristo,  a  un  kilómetro  al  sur-oeste,  se  encontraba 
Qumran.  Los  sectarios  no  debían  perder  de  vista  a  este  gran  profeta 
cuya  figura  se  iba  agrandando  extraordinariamente  tanto  por  su  doctri- 
na, como  por  su  género  de  vida  y  por  su  actitud  frente  al  judaismo  ofi- 
cial, al  Templo  de  Jerusalén  y  al  sacerdocio  que  le  servía94. 

Se  ha  llamado  la  atención  sobre  la  escasa  influencia  de  Qumran  sobre 
la  predicación  de  Cristo.  A  pesar  de  todos  los  esfuerzos  no  se  ha  llegado 
a  establecer  un  paralelismo  entre  el  Maestro  de  Justicia  de  Qumran  y 
Cristo.  Aquel  es  el  reformador  de  una  secta ;  un  pecador  que  se  convierte, 
que  confiesa  sus  pecados,  que  se  humilla  delante  de  Dios,  que  evita  el  trato 
de  los  pecadores  para  no  contaminarse,  que  predica  el  odio  contra  los  que 
no  pertenecen  a  la  secta,  que  muere  de  muerte  natural,  etc.  Entre  el  Maes- 
tro de  Justicia  y  Cristo  existe  un  abismo,  como  reconocen  Dupont-Sommer, 
Allegro,  etc. 95.  Ningún  texto  habla  de  manera  clara  de  la  encarnación, 
del  mesianismo,  de  la  divinidad,  de  la  crucifixión,  y  de  la  Parusía  del 
Doctor  de  Justicia.  Cristo  es  el  Hijo  de  Dios,  el  Redentor,  el  Salvador 
del  mundo,  el  Mesías  prometido,  titulas  que  jamás  se  aplica  el  Maestro  de 
Justicia. 

Es  posible  que  Juan  Bautista  estuviera  influenciado  por  Qumran,  y 
de  que  en  su  juventud  hubiera  frecuentado  su  escuela.  De  él  dice  el 
Evangelio  qe  "moraba  en  los  desiertos  hasta  el  día  de  su  manifestación 
a  Israel"  (Le.  1,  80).  La  vocación  de  Juan  o  su  manifestación  a  Israel 
tuvo  lugar  en  el  desierto  de  Judá  (Mt.  3,  1).  Segvin  Flavio  Josefo,  admi- 
tían los  esenios  niños  y  jóvenes  para  instruirlos  e  informarlos  en  sus  cos- 
tumbres96. San  Juan  Bautista  se  abstuvo  de  beber  vino  y  toda  bebida 
fermentada,  como  los  esenios.  Los  padres  de  Juan  eran  de  ascendencia 
sacerdotal.  Se  dice  que  Zacarías  pertenecía  al  turno  de  Abías,  a  saber,  a  la 
octava  clase  sacerdotal,  oriunda  de  Sadoc  (Le.  1,  5).  Isabel  era  de  la  des- 
cendencia de  Aarón.  La  aparición  de  Juan  en  el  desierto,  su  predicación  y 
bautismo  se  asemejan  a  la  doctrina  de  los  sectarios  de  Qumran.  Se  muestra 

94.  Schmitt,  .Sacerdocc  judaique  et  hiérarchie  écclésialc  dans  les  premiéres  com- 
munamtés  palestiniennes,  1.  c.  251 ;  Croatto,  J.  S.,  De  messianismo  qwmranico,  "Ver- 
bum  Domini",  35  (1957)  347. 

95.  "J'ai  mis  en  relief  que  Jésus  le  Nazareen  était  un  autre  personnage  (dife- 
rente del  Maestro  de  Justicia),  un  nouveau  Prophete,  un  nouveau  Messie...  Ne  oublions 
pas  que  un  siécle  sépare  les  deux  personnages".  Dupont  -  Sommer,  Nouveaux  Aper- 
gus,  1.  c.  207-209.  En  la  página  208  señala  las  diferencias  entre  Cristo  y  el  Maestro 
de  Justicia.  Una  rectificación  de  Allegro,  en  Times,  16  marzo  1956,  11. 

96.  Bronwlee,  W.  H.,  A  comparison  of  the  Covenanters  of  thc  Dead  Sea  Scrolte 
with  Pre-Christian  Jewish  Sects,  "The  Biblical  Archaeologist",  13  (1950)  69-72. 
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severo  con  los  fariseos  y  saduceos ;  les  inculca  la  necesidad  de  la  penitencia 
sincera.  Esta  severidad  de  Juan,  ¿no  da  a  entender  que  fustiga  a  las  sectas 
opuestas  al  espíritu  de  Qumran?  Juan  anuncia  como  inminente  el  juicio 
del  mundo,  con  la  separación  del  grano  y  de  la  paja  (Mt.  3,  12).  Este 
juicio  será  llevado  a  término  por  uno  al  cual  Juan  no  es  digno  de  des- 
atar la  correa  de  sus  zapatos  (Mt.  '3,  11).  De  la  proximidad  de  este  juicio 
se  habla  en  Qumran,  y  se  dice  que  consistirá  en  una  efusión  del  Espíritu : 
"Entonces  Dios,  por  su  verdad,  limpiará  las  obras  de  cada  uno,  para  pu- 
rificarle por  el  fuego." 

¿  Fue  Juan  un  profeta  perteneciente  a  la  comunidad  de  Qumran  ?  Pudo 
haber  tenido  contacto  con  ella  en  su  juventud ;  es  posible  que  fuera  in- 
fluenciado doctrinalmente,  aunque  no  aparecen  en  su  predicación  vesti- 
gios del  dualismo  qumránico  97.  Es  falso  decir  que,  al  aparecer  en  público, 
se  presentara  como  un  vocero  de  Qumran,  un  propagandista  de  su  doc- 
trina e  instituciones.  Al  revés  de  Qumran,  la  misión  de  Juan  tiene  carác- 
ter universal ;  sale  del  desierto  y  va  en  busca  de  justos  y  pecadores,  invi- 
tando a  todos  a  entrar  en  el  Reino  de  los  cielos,  que  se  aproximaba.  No 
impone  a  los  pecadores  la  obligación  de  observar  estrictamente  la  ley  de 
Moisés;  sólo  exige  la  conversión,  la  penitencia  y  el  bautismo.  No  tiende 
Juan  a  crear  una  nueva  comunidad  de  carácter  monacal,  como  la  que 
existía  en  Qumran.  Habla  Juan  de  su  bautismo  en  agua,  al  cual  concede 
un  carácter  provisional,  y  del  bautismo  en  agua  y  en  espíritu  que  confe- 
rirá otro,  más  fuerte  que  él.  Probablemente,  el  bautismo  de  Juan  se  con- 
fería una  sola  vez.  ¿  Fue  realmente  un  bautismo  purificador  o  disponía 
únicamente  el  corazón  al  arrepentimiento?  El  bautismo  de  Juan  tenía 
algo  especial  desde  el  momento  en  que  salía  "Jerusalén  y  toda  la  Judea 
y  toda  la  comarca  del  Jordán  y  eran  bautizados  por  él  en  el  río  Jordán, 
confesando  sus  pecados"  (Mt.  3,  5-6).  Lo  que  atraía  a  la  muchedumbre 
era,  a  parte  del  carácter  universalita  de  su  bautismo  y  de  su  predicación, 
la  austeridad  de  su  vida  y  su  mensaje  escatológico-mesiánico.  Con  su 
predicación  abría  Juan  las  puertas  del  nuevo  reino  mesiánico  a  todos  los 
que  se  decidían  a  hacer  frutos  dignos  de  penitencia,  no  imponiendo  un 
régimen  de  vida  monástico  a  estilo  de  Qumran.  Por  todo  lo  dicho,  no  pa- 
rece que  deba  buscarse  en  Juan  Bautista  el  eslabón  que  une  la  secta  de 
Qumran  con  el  cristianismo.  San  Juan  aparece  más  bien  como  un  disi- 
dente de  Qumran  que  como  propagador  de  su  credo  y  género  de  vida. 
Según  Cullmann,  es  posible  que  Juan  entrara  en  contacto  con  la  secta 
de  Qumran  y  que  experimentara  su  influencia  fundando  más  tarde  un 
movimiento  independiente  98. 

97.  Maximiliano  García  Cordero,  Los  descubrimientos  del  Desierto  de  Judá  y 
los  orígenes  del  Cristianismo,  "Ciencia  Tomista",  85  (1958)  98-101. 

98.  "Nous  savons  que  dé  ja  du  vivant  Jésus  il  y  a  une  secte  de  disciples  de  Jean 
Baptiste.  Ce  serait  un  erreur  de  croire  que  ses  membres  se  soient  tous  ratfeachés  á  la 
comniunauté  chrétienne  aprés  la  mort  de  Jésus".  Cullmann,  1.  c.  64  (Colloque  de 
Strasbourg) . 
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Como  hemos  insinuado  antes,  la  influencia  de  Qumran  es  más  visible 
en  la  predicación  de  los  Apóstoles  y  en  la  organización  de  la  primitiva 
iglesia  judío  cristiana  de  Jerusalén  que  en  las  páginas  del  Evangelio. 
Ahora  bien,  Juan  Bautista  no  influyó  en  la  organización  de  la  iglesia  pri- 
mitiva ;  los  discípulos  y  seguidores  del  Bautista  formaban  un  grupo  disi- 
dente al  margen  de  la  primera  comunidad  cristiana".  El  anillo  que 
une  el  cristianismo  con  Qumran  debe  buscarse  en  una  coincidencia  pro- 
videncial de  la  historia. 

Cuando  apareció  Jesucristo,  la  comunidad  de  Qumran  llevaba  más  de 
un  siglo  de  existencia.  Durante  este  largo  tiempo  se  operaron  en  el  seno 
de  la  misma  profundas  transformaciones  institucionales,  que  se  reflejan 
en  su  literatura  (1  QS,  CDC,  lQpHab,  etc.),  y  se  franqueó  la  entrada, 
acaso  inconscientemente  y  a  efectos  de  su  alejamiento  del  magisterio 
oficial  del  judaismo,  a  ciertas  doctrinas  extrañas  al  judaismo  ortodoxo  y 
emparentadas  estrechamente  con  el  helenismo  (doctrinas  neopitagóricas, 
hermetismo).  Las  incidencias  político-religiosas  de  Palestina  repercutían 
en  Qumran  de  manera  propicia  o  desfavorablemente,  aumentando  el  nú- 
mero de  sus  adeptos  o  sembrando  el  descorazonamiento  entre  los  mismos. 
Finalmente,  tras  muchos  años  de  esperar  en  vano  el  advenimiento  del 
triunfo  de  la  verdad  sobre  la  mentira,  de  la  luz  sobre  las  tinieblas,  el 
desaliento  se  apoderó  de  muchos  de  sus  adeptos  (1  QSpHOB,  7,  7-8,  10-14). 

La  vida  de  Qumran  era  dura  y  era,  por  lo  mismo,  indispensable  crear 
motivos  de  orden  espiritual  para  mantener  alta  la  moral  de  los  sectarios. 
De  ahí  que  se  fomentara  la  creencia  en  el  advenimiento  del  Maestro  de 
Justicia,  el  famoso  personaje  que  organizó  a  los  sectarios,  y  cuyo  recuerdo 
era  capaz  de  mantener  su  fe  en  los  destinos  de  la  secta.  "Dios  salvará  de 
la  casa  del  juicio  a  los  que  observan  la  ley,  a  causa  de  sus  trabajos  y  por 
su  fe  en  el  Maestro  de  Justicia  (1  QpHAB,  8,  2-3;  4  QpPs  37,  32-33; 
1  QMich.  1,  5-7).  En  CDC,  12,  23  se  dice:  "Hasta  que  surja  el  Maestro 
de  Justicia  (1  QuHAB,  8,  2-3;  4  QpPs  37,  32-33;  1  QMich.  1,  5-7).  En 
CDC,  12,  23  se  dice:  "Hasta  que  surja  el  Maestro  de  Justicia  al  fin  de 
los  días  ('ad  'amad  yereh  hasedq  be  'aharit  hayammin) .  El  advenimiento 
del  Maestro  de  Justicia  en  los  últimos  días  coincidirá  con  el  triunfo  so- 
bre los  impíos.  Además,  para  los  tiempos  escatológicos  se  esperaba  el  ad- 
venimiento del  profeta  y  de  los  dos  Mesías,  de  Aarón  y  de  Israel  (1  QS, 
9,  11;  CDC,  9,  10;  12,  23;  14,  19;  20,  1).  La  esperanza  en  la  venida  de 
los  dos  Mesías,  que  no  existía  al  principio  de  la  secta,  es  atestiguada  por 
otros  documentos,  tales  como  el  Testamento  de  los  XII  Patriarcas,  1,  3-4; 
LQSa,  2,  11-12;  14,  20).  En  4  Q  Bendiciones  Patriarcales  1.  3-4  se  habla 
del  advenimiento  del  Mesías  de  Justicia  del  germen  de  David. 

Estas  esperanzas  eran  el  dique  que  retardaba  el  desmoronamiento  de 
Qumran.  La  aparición  de  Juan  y  la  extraordinaria  figura  de  Cristo  debió 


99.     CüLLMANN,  1.  C.  66. 
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impresionar  hondamente  a  los  solitarios  de  Qumran  y  a  sus  simpati- 
zantes de  Palestina.  Los  judíos  de  Jerusalén  enviaron  una  embajada 
compuesta  de  sacerdotes  y  levitas  para  preguntar  a  Juan  si  era  Elias 
o  El  Profeta  (Jo.  1,  19-22)  10°.  Esta  misma  pregunta  debían  hacerse  los 
monjes  de  Qumran.  Más  que  los  monjes  debían  interesarse  vivamente  por 
Cristo  los  prosélitos  de  Qumran  que  no  fueron  capaces  de  superar  los  dos 
años  de  noviciado,  los  excomulgados  de  la  comunidad,  los  apóstatas,  los 
renegados,  los  descontentos,  los  que  se  habían  cansado  de  esperar  contra 
toda  esperanza,  etc.  Todos  ellos  debían  nutrir  simpatías  por  Cristo,  por 
su  doctrina,  y  por  su  actuación  frente  al  poder  político  y  religioso.  Acaso 
algunos  de  ellos  fueron  testigos  de  cómo  el  Espíritu  Santo,  en  forma  de 
paloma,  se  posó  sobre  Cristo,  lo  cual  equivalía  a  consagrarlo  como  el 
verdadero  Mesías  prometido  (Le.  3,  21). 

No  fueron  muchos  los  que  en  vida  de  Jesús  se  le  juntaron  incondicio- 
nalmente  por  dudar  de  la  autenticidad  de  su  misión.  Una  ola  de  desen- 
gaño se  apoderó  de  todos  en  los  días  de  la  Pasión,  pero  el  entusiasmo 
cundió  al  divulgarse  la  noticia  de  su  resurrección  y  del  advenimiento 
portentoso  del  Espíritu  Santo.  Estos  dos  hechos,  y  mayormente  el  segun- 
do, fueron  la  confirmación  definitiva  de  las  esperanzas  escatológicas  de 
Qumran.  Puede  ser  que  los  perfectos  de  Qumran,  los  dirigentes  de  la 
comunidad  se  resistieran  a  creer,  pero  la  turbamulta  de  adictos  y  simpati- 
zantes vieron  en  el  cristianismo  la  confirmación  de  sus  esperanzas  y  la  su- 
blimación de  su  doctrina.  Por  una  parte  vislumbraron  en  el  hecho  de  la 
resurrección  de  Cristo  el  cumplimiento  de  la  esperanza  de  Qumran  en  el 
Maestro  de  Justicia  redivivo  que  debía  inaugurar  los  últimos  tiempos.  Por 
otra  parte,  la  efusión  escatológica  del  Espíritu  Santo  señalaba  el  adve- 
nimiento de  los  últimos  tiempos  con  el  consiguiente  triunfo  del  nuevo  Is- 
rael sobre  la  iniquidad. 

El  autor  del  libro  de  los  Actos  pone  de  relieve  la  rápida  expansión 
del  cristianismo  con  la  entrada  en  masa  de  gentes  procedentes  del 
judaismo  y  del  helenismo.  De  entre  los  judíos  ortodoxos  parece  que 
los  fariseos  fueron  los  más  tolerantes  con  la  Iglesia  naciente.  Algunos 

100.  "On  sait  que  Jean  rúe  qu'il  soit  Elie,  alors  que  les  Synoptiques  (Mt.  17,  12 
et  par.)  identifient  le  Baptiste  avec  ce  prophéte.  II  y  a  une  antinomie  que  l'on  peut 
essayer  de  résoudre...  La  solution  est  á  chercher  dans  l'opposition  du  Quatriéme  Evan- 
gile au  mouvement  johannique  et  á  la  vénération  dont  les  johannites  (Act.  19,  1  ss.) 
entouraient  le  Baptiste.  Le  Quatriéme  Evangile  ne  laisse  passer  aucune  occasion  de 
montrer  que  le  Baptiste  était  inférieur  á  Jésus,  n'était  pas  un  Messie.  Comme  les 
johannites  exaltaient  le  Baptiste  comme  Elie,  comme  par  ailleurs  certains  courants 
juifs,  maintenant  dúment  attestés  par  Qumran,  saluaient  V  Elie  redivivm  comme  un 
Messie  sacerdotal,  Jean...  entend  nier  qu'entendue  de  cette  fagon  1 'identification  du 
Baptiste  avec  Elie  soit  recevable.  Pour  le  quatriéme  Evangile  il  n  'y  eut  qu  'un  Messie, 
Jésus  de  Nazareth.  Aux  yeux  des  chrétiens,  Jésus  unit  en  sa  personne  le  mvmus  tri- 
plex que  la  communauté  de  Qumran  avait  réparti  en  trois  personnages :  le  Prophéte, 
le  Grand-Pétre  :aaronide  eschatologique  et  le  Messie  fils  de  David".  Van  der  Woude, 
Le  Maítre  de  Justicc  et  les  deux  Messies,  134. 
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de  la  secta  entraron  en  la  Iglesia  y,  en  ocasiones,  la  defendieron  contra 
los  saduceos,  adversarios  acérrimos  de  la  doctrina  de  la  resurrección 
(Act.  4,  1-4;  5,  34;  23,  8-9;  26,  5-8).  De  ellos  decía  San  Pablo  que  forma- 
ban el  partido  más  riguroso  de  la  religión  judaica  (Act.  26,  5).  Fueron 
los  fariseos  convertidos  los  que  trataron  de  uncir  el  cristianismo  al  judais- 
mo ortodoxo,  con  las  modalidades  farisaicas. 

Pero  es  posible  que  el  mayor  contingente  de  conversiones  procediera 
de  grupos  judíos  más  o  menos  emparentados  o  contagiados  por  el  hele- 
nismo ,tomando  esta  palabra  en  su  sentido  amplio  e  interpretándola  a  la 
luz  de  las  corrientes  doctrinales  de  Qumran.  Del  helenismo  parecen  pro- 
venir la  mayor  parte  de  los  que  abrazaron  el  cristianismo  después  de  la 
predicación  de  San  Pedro.  En  aquel  día  se  agregaron  "como  unas  tres 
mil  almas"  (Act.  2,  41).  De  estos  conversos  se  dice  que  llevaban  un  género 
de  vida  que  recuerda  el  de  los  sectarios  de  Qumran.  En  otra  ocasión,  a 
pesar  de  la  oposición  de  los  sacerdotes,  de  los  magistrados  del  templo  y 
de  los  saduceos,  fueron  unos  cinco  mil  los  varones  que  se  convirtieron  por 
la  predicación  de  Pedro  y  Juan  (Act.  4,  4).  Los  primeros  cristianos  te- 
nían conciencia  de  que  formaban  la  nueva  comunidad  mesiánica  inau- 
gurada por  el  Espíritu  Santo101. 

En  Act.  6,  7  se  dice  que  "se  multiplicaba  asombrosamente  el  número 
de  los  discípulos  en  Jerusalén,  y  gran  número  de  sacerdotes  se  sometía 
a  la  fe".  Estos  sacerdotes  no  pertenecían  ciertamente  al  alto  clero  de  Je- 
rusalén, de  los  cuales  se  dice  que  se  oponían  con  todas  sus  fuerzas  a  la 
predicación  de  los  Apóstoles  (4,  1).  Estos  convertidos,  de  linaje  sacerdo- 
tal102, ¿procedían  de  Qumran?  No  se  dice  expresamente  en  el  libro  de 


101.  En  la  primitiva  comunidad  cristiana  de  Jerusalén  "is  the  convietion  that, 
under  the  domination  of  the  Spirit,  they  form  the  new  messianic  community.  It  was 
trough  thcir  "baptism  by  a  Holy  Spirit"  (Act.  1,  5)  (an  experience  which,  they  are 
well  aware,  could  never  be  repeated  íu  quite  the  same  nianner  in  the  case  of  those 
who  would  later  join  their  ranks)  that  they  have  become  the  Remnant  foretold  by  OT 
prophecy,  enjoying  a  privileged  group-existence,  set  apart  from  the  "wicked  and 
perverse  generation"  (Act.  2,  40)  of  their  former  coreligionist  who  refuse  to  accept 
the  Gospel.  They  constitute  the  qahal  of  "the  saved",  whose  increment,  trough  the 
administration  of  christian  Baptism  (Act.  2,  41),  is  the  work  of  the  risen  Lord  (Act. 
2,  46).  This  consciousness  of  their  vocation  as  the  congregation  of  the  new  Israel  of 
"the  last  times"  led  them  very  early  to  seck  in  "the  Scripture"  the  inspiration  and 
guidance  in  the  government  of  the  Ekklcsia  which  would  provide  directives  for  its 
futura  destiny.  The  final  sing  of  full  acceptance  by  the  christian  community  of  the 
neophyte  was  the  imparting  of  the  Holy  Spirit  by  the  apostles".  Standley,  D.  M., 
The  conception  of  Salvation  m  Primitivo  Christian  Preaching,  "The  Catholic  Biblical 
Quarterly",  18  (1956)  252. 

102.  "One  interesting  question  rnay  be  raised  concerning  the  priesthood  of  the 
covenant  sect.  CDC  6,  1,  referring  to  Ezek  44,  15,  explains  that  "the  priests"  are 
"the  repentant  of  Israel  who  went  forth  out  of  the  land  of  Judah",  while  "the  sons 
Zadok"  are  "the  elect  of  Israel  called  by  that  ñame,  who  hold  office  in  the  end  of 
the  days".  Johnson,  1.  c.  112. 
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los  Actos.  Y,  sin  embargo,  en  la  organización  de  la  Iglesia  primitiva  jero- 
solimitana  se  vislumbra  una  inconfundible  huella  de  la  vida  de  Qumran. 

En  Act.  6,  1  se  supone  la  coexistencia  de  helenistas  y  judíos  en  la  pri- 
mitiva comunidad  cristiana  de  Jerusalén.  "Por  estos  días,  como  se  mul- 
tiplicase el  número  de  discípulos,  se  produjo  un  murmullo  de  las  hele- 
nistas {hMermtón)  contra  los  hebreos,  sobre  que  eran  desatendidas  sus 
viudas  en  el  suministro  cotidiano."  ¿Quiénes  son  estos  helenistas?  La 
palabra  deriva  del  verbo  hellenizevn  que,  según  Cullmann,  no  significa 
"los  que  hablan  griego",  sino  los  que  viven  a  la  manera  de  los  griegos." 
Este  era  el  sentido  de  la  palabra  "helenismo"  en  la  historia  de  Palestina 
después  de  las  conquistas  de  Alejandro  Magno.  Muchos  judíos  adopta- 
ron la  manera  de  vivir  de  los  griegos,  llamándoseles  por  lo  mismo  hele- 
nistas, mientras  otros  se  aferraron  a  las  costumbres  judaicas.  Según 
Cullmann  los  helenistas  de  que  se  habla  en  Actos,  "debieron  haber  exis- 
tido ya  como  grupo  o  haber  formado  parte  de  una  agrupación  en  el  inte- 
rior del  judaismo.  Debemos  entonces  preguntarnos  si  estamos  frente  a 
un  grupo  de  antiguos  judíos,  diferentes  del  judaismo  oficial  y  represen- 
tando tendencias  más  o  menos  esotéricas  de  proveniencia  sincretista... 
Dado  que  este  judaismo  presentaba  rasgos  sincretistas,  conteniendo  ele- 
mentos de  origen  extranjero,  se  les  acostumbró  a  llamar  "helenistas".  Debe 
admitirse  que  el  grupo  que  los  Actos  llaman  "helenistas"  existía  ya  vi- 
viendo Cristo,  ya  que  se  trata  de  un  grupo  judío,  que  está  presente  desde 
el  primer  momento  en  que  se  constituyó  la  comunidad  de  Jerusalén" 103. 
Del  hecho  de  que  uno  solo  de  ellos,  Nicolás,  sea  llamado  prosélito,  prueba 
que  los  otros  no  lo  son.  En  Act.  11,  20  se  dice  que  muchos  de  ellos  eran 
de  la  diáspora,  pero  no  era  este  su  elemento  constitutivo  y  principal.  No 
se  emplea  la  palabra  "helenistas"  para  designar  a  los  personajes  proce- 
dentes de  la  diáspora,  por  cuanto  algunos  personajes  destacados  proce- 
dentes de  la  misma,  como  San  Pablo  y  San  Bernabé,  nunca  reciben  este 
apelativo.  San  Justino  habla  de  la  existencia  de  tres  sectas  judías  en 
tiempos  de  Cristo,  una  de  las  cuales  recibe  el  nombre  de  Helenos  (EUe- 
nianón) 104. 

103.  Cullmann,  L  c.  63. 

104.  Dial.,  80,  4.  "Or  l'absence  des  esséniens  dans  cette  liste  aniéne  á  se  denian- 
der  si  ce  n'est  pas  eux  que  designe  le  terme  Helléniens.  On  est  tenté  d'aotre  part  de 
rapproclier  ees  Helléniens  des  Hellénistes  des  Actes.  Ceci  constitue  un  premier  argu- 
ment  pour  voir  en  ceux-ci  des  esséniens".  Daniélou,  Les  manuscrits  de  la  Mer  Marte 
et  les  origines  du  christianisme,  París  1957,  109.  En  Act.  9,  29;  11,  20  existe  una 
lección  variante  que  habla  de  Hellenas.  "Pourquoi  appelait-on  hellénistes  ce  group 
juif  de  la  communauté  primitive?  Nous  avons  vu  que  cette  désignation  ne  se  rapporte 
pas  á  leur  langue,  mais  a  leur  fagon  de  vivre.  Bien  que  je  reconnaisse  que  cette  appe- 
lation  pose  un  probléme  que  mon  hypothése  ne  résout  pas  entierément,  la  difficulté 
parait  moins  grande,  lorqu  'on  tient  compte  du  f ait  ruentionné  plus  haut  qu  'il  n  'était 
pas  possible  de  trouver  un  autre  nom  á  tous  ceux  d  'entre  les  juifs  qui  n  'apparte- 
naient  pas  au  juda'fsme  officiel.  Les  noms  de  "gnostique"  ou  de  "syncrétiste"  n'exis- 
taient  pas  et  n'auraient  pas  couvert  toutes  ees  tendances".  Cullmann,  Sccte  de  Qum- 
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Un  destacado  helenista  fue  San  Esteban,  quien  en  su  discurso  pro- 
clama la  decadencia  de  la  Torah,  del  templo  y  del  culto.  Para  San  Este- 
ban, "la  tienda  del  testimonio"  de  los  padres  en  el  desierto  es  superior  a 
los  edificios  construidos  por  mano  de  los  hombres.  Se  ha  hecho  notar  que 
en  la  Biblia,  la  frase  "hecha  por  mano  de  hombres",  se  aplica  a  los  ídolos 
(Lev.  26,  1.  '30;  Is.  2,  18 ;  10,  11 ;  16,  12 ;  19,  1;  21,  9 ;  30,  7 ;  46,  6)  y  tiene 
un  sentido  peyorativo.  Por  el  hecho  de  relacionar  el  templo  "hecho  por 
mano  de  hombres"  con  el  becerro  de  oro  que  los  israelitas  habían 
modelado  con  sus  manos  (Act.  7,  41)  lo  asimila,  según  Isaías  (Act.  6, 
40  =  Is.  61,  1-2)  a  una  forma  de  culto  superada.  Del  discurso  de  San 
Esteban  se  deduce  que  para  él  la  Iglesia  es  la  heredera  de  la  asamblea 
(ekklesía)  solemne  del  pueblo  escogido  en  el  desierto105.  Esteban,  como 
los  otros  helenistas,  se  oponía  al  culto  en  el  templo  tal  como  lo  entendía 
el  sacerdocio  oficial.  Los  de  Qumran  esperaban  que  en  el  futuro  se  resta- 
blecería el  verdadero  culto  que  ellos  oficiarían,  como  representantes  del 
sacerdocio  verdadero,  en  el  templo  de  Jerusalén. 

Por  su  oposición  al  templo  sufre  Esteban  el  martirio  y  los  helenistas 
se  ven  constreñidos  a  huir  de  Jerusalén  perseguidos  por  los  judíos,  y  se 
refugiaron  en  Samaría,  donde  existía  asimismo  la  oposición  al  culto  del 
templo.  Ahora  bien,  esta  actitud  de  recelo  hacia  el  templo  de  Jerusalén 
nos  recuerda  la  de  los  sectarios  del  Mar  Muerto  que  se  separaron  de  sus 
connacionales  y  se  unieron  a  Dios  cuando  Israel  profanó  el  santuario 
(CDC,  20,  23;  5,  6;  4,  18).  En  los  últimos  días,  Sadoc  y  sus  descendientes 
de  Qumran  se  harán  cargo  de  las  funciones  sacerdotales  en  el  Templo 
(Ez.  44,  15-16;  CDC,  3,  21-4,  2). 

No  pueden  aducirse  razones  apodícticas  para  la  identificación  de  los 
hellenistai  del  libro  de  los  Actos  con  los  sectarios  de  Qumran,  sin  embar- 
go, existen  indicios  de  que  con  el  nombre  de  helenistas  se  quieren  indicar 
principalmente  los  sectarios  del  Mar  Muerto  que  entraron  en  masa  en  el 
cristianismo.  Al  incorporarse  a  él  trajeron  consigo  algunas  prácticas  y 
costumbres,  instituciones  y  elementos  disciplinares 106  que,  por  armoni- 
zarse con  la  doctrina  de  Cristo,  aceptaron  los  Apóstoles  dándoles,  sin  em- 
margo,  un  significado  más  espiritual  y  cristiano.  Ejemplo,  los  ágapes 


ron,  EcUénistes  des  Actes  ct  Quatrieme  Evangilc  (Colloque  de  Strasburg),  París 
1957,  73. 

105.  Johnson,  1.  o.  113;  Klijn,  A.  F.  J.,  Stcphm's  Speech-Acts  VII,  2-5S, 
"New  Testaments  Studies",  4  (1957)  25-31.  "This  shows  that  whatever  these  Helle- 
nists  may  be  (Greeek-speaking  or  with  a  Greek  way  of  living),  it  is  quite  possible 
for  them  to  have  been  related  to  the  Dead  Sea  Covenauters",  1.  c.  31 ;  La  Biblc  de 
JérusaJcm,  Corueutaire  a  7,  38. 

106.  Schmitt,  "La  comniunauté  de  Qumran  et  les  premieres  églises  judéo-ehré- 
tienues  offrent  de  larges  ressemblances,  voire  des  affinités  réelles  dans  le  domaine 
des  pratiques  pénitentielles".  La  discipline  pcnitcnticllc  (Col!.  Strasbourg),  109. 
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en  común,  la  cena  eucarística,  la  oración  en  común 107 ',  la  parénesis  pre- 
bautismal 108,  la  jerarquía,  etc. 


CONCLUSION 

De  lo  que  hemos  expuesto  podemos  concluir  que  los  convertidos  de 
Qumran  vieron  en  el  cristianismo  el  cumplimiento  y  realización  de  sus 
esperanzas  mesiánicas  y  escatológicas.  Con  la  efusión  del  Espíritu  em- 
pezaba la  era  del  Nuevo  Israel.  Para  formar  parte  del  mismo  era  necesaria 
la  conversión  perfecta,  confesar  que  Jesús  era  el  Mesías  prometido,  siendo 
bautizados  en  su  nombre.  La  Iglesia  acogió  a  los  conversos,  a  los  que  im- 
puso su  credo.  No  hubo  de  parte  del  cristianismo  naciente  y  Qum- 
ran ningún  compromiso  o  pacto  doctrinal.  Algunas  doctrinas  profesadas 
en  Qumran  se  hallan  en  el  cristianismo  por  proceder  de  una  fuente  co- 
mún, o  sea,  el  AT.  A  los  que  entraban  en  la  Nueva  Alianza  se  les  seña- 
laba "lo  que  tenían  que  hacer"  (Act.  2,  37). 

Hallándose  en  período  de  organización,  la  Iglesia  primitiva  mos- 
tróse más  propicia  a  aceptar,  sin  compromiso  alguno,  las  prácticas  jurí- 
dicas, litúrgicas  y  disciplinares  de  Qumran,  dándoseles,  sin  embargo, 
una  significación  más  elevada  y  más  conforme  con  el  Credo  de  la  Igle- 
sia109. De  ahí  que,  según  nuestro  parecer,  existen  analogías  entre  la  or- 
ganización de  Qumran  y  la  de  la  Iglesia  primitiva  de  Jerusalén.  Aún 
más,  creemos  que  ésta  utilizó  piedras  y  materiales  del  ruinoso  reducto  de 
Qumran  para  la  construcción  del  gran  edificio  nuevo  cuya  piedra  angu- 
lar era  Cristo.  De  ahí  que  en  la  organización  de  la  iglesia  primitiva  sea 
fácil  encontrar  elementos  importados  de  Qumran,  que,  arrancados  y  des- 
plazados de  su  lugar  de  origen  ocupan  en  el  nuevo  edificio  un  lugar  secun- 
dario por  diferir  esencialmente  el  alma  que  anima  a  ambas  comunidades, 
qumránica  y  cristiana.  Puede  admitirse  que  Qumran  ha  contribuido  a 


107.  Jungmann,  J.  A.,  Altchristliche  Gebetsordnung  im  Lichtc  des  Begelbuchcs 
ron  En  Fescha,  "Zeitschrift  für  Kiatholisclie  Theologie",  75  (1953)  215-219. 

108.  Daniélou,  Théologie  du  JudéoChristianisme,  1.  c.  360  ss. 

109.  Refractario  se  muestra  Cerfaux  en  la  cuestión  de  las  relaciones  entre  Qum- 
ran y  el  Nuevo  Testamento.  Escribe,  sin  embargo:  "Une  hypothése-trés  provisoire- 
rendrait  compte  de  ce  phénoméne.  Au  début,  le  christianisme  fut  un  mouvement  si 
puissant  et  si  original  qu'il  crea  des  formes  et  des  expressions,  sans  rien  emprunter 
a  quiconque.  Tel  était  le  cas  du  Christ.  Plus  tard,  la  communauté  judéo-ehrétienne  de 
.lérusalem  entra  dans  un  période  de  stagnation,  pendat  laquelle  purent  se  produire, 
gráce  á  certaines  relations,  quelques  contaets  littérarires.  Judéo-chrétiens  et  nioines  de 
Qumran  étaient  les  uns  et  les  autres  des  non-conformistes".  L'influence  de  Qumran 
sur  le  Nouveau  Tcstament  (La  secte  de  Qumran  et  les  origines  du  Christianisme),  242. 
No  nos  parece  aceptable  esta  hipótesis. 
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facilitar  la  misión  y  el  desarrollo  del  cristianismo110,  prestándole  mate- 
riales de  su  organización  centenaria,  pero  no  consiguió  inocularle  su 
espíritu  y  su  ideología.  Al  contrario,  fue  el  cristianismo  el  que  ratificó, 
desarrolló,  corrigió  o  condenó  el  Credo  de  Qumran  e  impuso  incondicio- 
nalmente  a  sus  conversos  a  aceptar  la  doctrina  de  Cristo. 

La  hora  de  la  agonía  de  Qumran  había  sonado,  porque  sus  adeptos  no 
conocieron  "los  tiempos  y  momentos  que  el  Padre  había  fijado"  (Act.  1, 
7).  Mientras  en  Qumran  tendían  todavía  a  formar  una  comunidad  ceno- 
bítica, monacal,  el  cristianismo  abría  de  par  en  par  las  puertas  del  Reino 
a  justos  y  pecadores,  judíos  y  gentiles.  Cristo,  en  contra  del  espíritu  de 
Qumran,  manda  a  sus  Apóstoles  que  vayan  por  el  mundo  a  la  conquista 
de  nuevos  discípulos 111  a  quienes  debían  bautizar  en  el  nombre  del  Pa- 
dre, del  Hijo  y  del  Espíritu  Santo  (Mt.  28,  19),  forzando  a  todos  a  entrar 
en  el  banquete  mesiánico  que  El  había  preparado. 

110.  Cree  Coppens  que  la  comunidad  del  Mar  Muerto,  con  sus  puntos  de  vista 
doctrinales,  había  popularizado  un  número  de  verdades  doctrinales  preparando  con 
ello  el  camino  al  cristianismo.  Admite  como  probable  que  los  sectarios  se  convirtieron 
y  que  llevaron  a  la  Iglesia  algunas  costumbres,  tales  como  la  comunidad  de  bienes. 
Pero  todos  son  elementos  secundarios.  Enfrente  de  Qumran  "se  dres'se  une  religión 
neuve  et  dynamique  oü  la  présence  et  1  'expérience  de  1  'Esprit  manif estent  une  vita- 
lité  unique.  Méme  quand  cette  religión  emprunte  des  expressions  et  formules  a  son 
milieu,  un  sens  largement  nouveau  pénétre  la  veille  terminologie...  Si  les  premiers 
chrétiens  ont  repris  aux  sectaires  quelques  tuyoux  d  'orgue,  le  souf fie  qui  passe  dé- 
sormais  á  travers.  ceuxci  est  celui  de  1  'Esprit  vivificateur,  de  1  'Esprit  Saint,  de  1  'esprit 
de  Jésus,  celui  qui  scrute  tout".  Les  documents  du  désert  de  Juda  et  les  origines  du 
christianisme  (Anal.  Lov....),  39.  R.  de  Vaux  admite  entre  Qumran  y  el  N  T  analogias, 
pero  "il  est  dif ficile  de  prouver  qu'il  y  a  eu  des  emprunts.  Qu'il  y  ait  eu  une  párente, 
cela  est  certain,  mais  il  est  exclu  qu'il  y  ait  eu  une  filiation,  c'est-á-dire  que  l'Eglise 
primitive  soit  la  suite,  1  'héritiere  de  Qumran".  Les  Manuscrits  de  la  Mcr  Morte,  "La 
Table  Ronde",  n.  107  (1956)  83. 

111.  "The  World  Mission  was  to  be  thc  distinguishiug  mark  between  the  Jewish 
sects  which  werc  to  live  and  die  iu  the  desert,  and  the  disciples  of  Jesús  who 
were  to  go  to  al]  natious,  preaching  the  way  to  life".  B.  Hjerl  Hausen,  Di  Christ 
know  thc  Qumran  Sect?  Jesús  and  thc  Mcssias  of  thc  Desert.  An  observation  based 
on  Math.  24,  26-28,  "Revue  de  Qumran",  1  (1959)  508. 
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I.    PRELIMINARES  METODOLOGICOS 

1.  El  título  del  presente  trabajo  supone  la  cuestión  previa  de  que 
hubo  evolución  en  el  concepto  de  Iglesia  a  través  de  las  epístolas  paulinas, 
lo  que  no  todos  los  autores  admiten  simplemente. 

VA  P.  Emilio  Mersch,  tan  benemérito  de  la  Teología  del  Cuerpo  mís- 
tico por  su  conocida  obra  llena  de.  un  cierto  lirismo,  se  expresa  así  sobre 
este  punto:  "¿Progreso  doctrinal  en  la  vida  de  Pablo?  Es  probable,  pero 
no  se  tienen  más  que  algunos  indicios".  "A  las  veces  en  ciertos  puntos 
aparece  un  progreso  de  pensamiento,  o  al  menos  de  expresión...,  pero  nada 
más.  Por  eso  es  de  opinión  que  el  mejor  plan  es  agrupar  las  ideas  en  el 
orden  lógico"  (p.  87,  resumen,  y  p.  119). 

La  teología  del  Cuerpo  místico,  según  él,  está  ya  completamente  for- 
mada a  partir  de  la  visión  en  el  camino  de  Damasco  (p.  89).  El  P.  Alio 
y  otros  vienen  poco  más  o  menos  a  afirmar  lo  mismo 1.  Volveremos  a  su 
tiempo  sobre  este  punto.  Cerfaux,  en  cambio,  en  su  Teología  de  la  Igle- 
sia según  San  Pablo,  se  esfuerza  por  seguir  muy  de  cerca,  a  través  de  las 
textos,  las  etapas  que  va  recorriendo  la  eelesiología  del  Apóstol,  hasta  cul- 
minar colmada  en  la  Epístola  a  los  Efesios.  Así  pues,  se  presentan  estas 
posibilidades.  Hubo  progreso  teológico,  o  del  pensamiento,  en  la  eelesio- 
logía de  Pablo.  No  hubo  progreso  teológico,  sino  solamente  una  evolución 
semántica,  o  progreso  de  los  términos.  No.  hubo  ni  progreso  teológico  ni 

1.  L'Evolution  de  L'Evamgile  de  Paul,  "Vivre  et  penser"  (1941),  pp.  48-77, 
165-193. 
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progreso  de  términos,  sino  todo  lo  más  progreso  en  la  presentación  de  as- 
pectos nuevos,  existentes  ya  desde  un  principio,  pero  no  presentados  hasta 
que  determinadas  circunstancias  impusieron  su  presentación. 

Es  difícil  dirimir  la  cuestión.  Desde  luego  es  muy  atendible  la  obser- 
vación del  P.  Alio.  "No  se  puede  razonar  siempre  como  si  la  primera 
mención  literaria  de  una  idea,  o  la  aparición  escrita  de  un  término  ■ — sobre 
todo  en  una  obra  inconexa  como  la  de  San  Pablo,  en  que  circunstancias 
accidentales  imponen  los  temas — ,  señalase  necesariamente  su  nacimiento 
en  el  espíritu  o  en  el  lenguaje  del  autor"  2. 

Pero  parece  también  que,  si  comparamos  la  doctrina  de  la  Iglesia 
"Cuerpo  de  Cristo"  en  la  carta  a  los  Corintios,  con  la  misma  doctrina  en 
la  epístola  a  los  Efesios,  se  advierte  una  mayor  seguridad  en  el  tema  en 
esta  última,  que  nos  induce  a  pensar  en  una  maduración,  prescindiendo 
si  es  del  pensamiento  o  sólo  de  la  expresión. 

Por  eso  creemos  que  está  justificado  hablar  de  etapas  sucesivas  en  la 
presentación  del  pensamiento  eclesiológico  de  Pablo,  y  de  esa  forma  proce- 
deremos. De  hecho  el  título  del  trabajo  se  refiere  al  desarrollo  en  el  Cor- 
pus paulino,  no  propiamente  en  la  mente  de  Pablo. 

2.  Otro  punto  importante  metodológico,  en  parte  relacionado  con  el 
precedente,  es  cuál  debe  ser  el  punto  de  partida,  la  idea  mística,  o.  la  idea 
jurídica  del  "pueblo". 

De  la  idea  del  puebo,  como  idea  primitiva  en  la  eclesiología  de  Pablo, 
parte  Cerfaux,  integrando  en  ella  la  doctrina  del  Cuerpo  místico  en  per- 
fecta continuación,  aunque  en  profundidad. 

Tiene  el  gran  mérito  esta  presentación  de  evitar  el  peligro,  que  la  ac- 
titud fuertemente  orientada  hacia  la  primacía  del  interiorismo  lleva  con- 
sigo, ofreciendo  una  base  para  la  oposición  de  una  Iglesia  mística  y  de 
una  Iglesia  jurídica.  Otros  autores  creen  que  la  idea  mística  de  la  unión 
de  los  cristianos  en  Cristo  es  totalmente  primitiva. 

Prescindiendo  de  esta  cuestión,  lo  que  sí  es  cierto  es  que  la  idea  de  la 
Iglesia,  pueblo  de  Dios,  es  lo  que  aparece  primero  elaborado  en  las  epís- 
tolas paulinas,  y  esto  da  motivo  para  tomar  este  punto  de  partida. 

3.  Esto  supuesto,  podemos  decir  que  son  dos  las  ideas  claves  que  pue- 
den caracterizar  la  concepción  eelesiológica  de  San  Pablo,  una  con  la  que 
empalma  con  el  Viejo  Tcsl amento  y  con  el  Kerigma  cristiano  primitivo, 
y  se  refiere  a  la  Iglesia  como  el  pueblo  de  Dios  en  la  edad  mesiánica,  y  otra 
por  la  que  la  Iglesia  es  designada  como  Cuerpo  de  Cristo,  pero  impli- 
cando en  ella  una  maduración  progresiva,  quo  culmina  en  la  epístola  a 
los  Efesios. 

Y  mejor  que  de  ideas  claves,  con  las  salvedades  indicadas  antes,  po- 
dríamos hablar  de  etapas  en  la  formulación  de  la  eclesiología  de  San  Pa- 
blo, que  va  plegándose  y  construyéndose  según  la  marcha  de  los  aconte- 

2.    "Vivro  ot  Ponser",  1945,  p.  145  ("Rperiisión  do  ln  ohra  do  Cerfaux). 
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cimientos  de  la  cristiandad  primitiva,  de  cuya  unidad  es  Pablo  el  paladín, 
y  la  que  trata  de  defender  con  su  teología. 

II.    LA  ETAPA  DE  LA  IGLESIA  COMO  PUEBLO  DE  DIOS 

La  comunidad  cristiana,  nuevo  Israel,  era  una  idea  anterior  a  San 
Pablo3.  Pablo  la  reafirmará,  pero  introduciendo  elementos  nuevos  provo- 
cados por  acontecimientos  concretos. 

1.  En  cuanto  a  la  afirmación  general,  empalma  con  el  Antiguo  Tes- 
tamento, poniendo  a  la  Iglesia  como  cumplimiento  de  los  tipos  y  profe- 
cías antiguas.  Es  una  característica  del  Antiguo  Testamento  la  impresión 
que  deja,  respecto  al  pueblo  de  Dios,  de  inconclusión  y  de  tensión  al  fu- 
turo, donde  por  una  intervención  maravillosa  de  Yahvé,  se  cumplirían  las 
promesas,  y  el  pueblo  sería,  en  su  pleno  sentido,  el  pueblo  de  Yabvé. 
Entre  tanto,  el  pueblo  estaba  en  un  estado  de  inmadurez  esperando  su  ple- 
nitud. 

San  Pablo  afirma  de  muchas  maneras  que  el  pueblo  cristiano  es  el 
pueblo  de  Israel  llegado  a  su  plenitud.  Las  fórmulas  que  la  Biblia  aplicaba 
a  Israel,  serán  aplicadas  al  pueblo  mesiánico.  En  primer  lugar,  la  idea 
de  inmadurez  del  pueblo  escogido  y  la  de  plenitud  del  pueblo  cristiano, 
está  gráficamente  expresada  por  el  Apóstol  con  la  comparación  del  here- 
dero menor  de  edad,  que  se  libera  más  tarde  de  los  tutores  y  llega  a  la 
plena  posesión  de  sus  bienes. 

"Todo  el  tiempo  que  el  heredero  es  un  niño,  en  nada  se  diferencia  del 
siervo,  aun  siendo  el  Señor  de  todo,  permaneciendo  bajo  tutores  y  admi- 
nistradores hasta  el  tiempo  señalado  por  el  padre"  (Gal.  4,  1-4). 

Así  ha  sucedido  con  el  pueblo  de  Dios,  en  minoría  hasta  que  vino  la 
plenitud  de  los  tiempos  y  entró  a  disfrutar  de  las  promesas.  Esto  se  rea- 
liza en  Cristo. 

2.  Pero  el  interés  de  San  Pablo  al  trazar  esta  teología  de  pueblo  de 
Dios,  que  continúa  en  la  Iglesia,  no  es  de  tipo  especulativo,  sino  eminen- 
temente practico,  dictado  por  un  acontecimiento  concreto.  A  la  comuni- 
dad judío-cristiana  de  Jerusalén,  que,  por  estar  formada  de  judíos,  no 
se  veía  dificultad  mayor  en  que  fuera  la  porción  selecta  de  las  profecías 
y  el  verdadero  pueblo  de  Israel,  se  habían  sumado  ya  los  primeros  gentiles. 
Todo  el  afán  de  Pablo  será  mostrar  que  la  noción  del  pueblo  de  Dios,  no- 
ción prepaulina,  no  se  limita  ya  a  una  noción  particular,  y  que,  en  lugar 
de  la  descendencia  carnal,  es  la  fe  en  Cristo  la  que  incorpora  a  este  pue- 
blo. La  originalidad  de  Pablo  en  este  punto  está  en  la  elaboración  de  la 
noción  verdadera  de  pueblo  de  Dios,  de  tal  manera  que  sirva  para  romper 


3.  Pedro  aplica  a  los  convertidos  de  Pentecostés  la  promesa  de  Joel  para  el 
Israel  de  los  últimos  días  (Act.  2,  38-39). 
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la  tensión  entre  los  dos  pueblos  judíos  y  gentiles,  según  lo  que  afirmamos 
antes  que  Pablo  con  su  teología  sirve  principalmente  la  causa  de  la  unidad. 

3.  Los  textos  en  los  que  se  pasa  del  pueblo  de  Israel  al  pueblo  cris- 
tiano, se  encuentran  especialmente  en  Gal.  3,  7  y  en  Gal.  3,  27-29,  donde 
se  concluye  que  siendo  Cristo  verdadero  descendiente  de  Abrahán  y  es- 
tando los  fieles  procedentes  de  la  gentilidad  unidos  a  Cristo,  son  por  eso 
también  verdadera  raza  de  Abrahán. 

En  la  Epístola  a  los  Corintios  se  presentan  los  acontecimientos  del  de- 
sierto como  figurativos  del  pueblo  cristiano. 

En  1  Cor.  10,  18,  la  frase  "Israel  según  la  carne",  implica  una  antítesis 
al  verdadero  Israel,  que  es  puesta  más  de  relieve  en  Rom.  9,  6-8.  "No  los 
hijos  de  la  carne  son  los  hijos  de  Dios,  sino  los  hijos  de  la  promesa  son  los 
que  se  computan  como  descendencia". 

Otros  dos  pasajes  en  Rom.  prueban  la  continuidad  completa,  en  el  pen- 
samiento de  Pablo,  entre  el  Israel  del  Antiguo  Testamento  y  la  Iglesia 
cristiana. 

En  el  primero  (9,  23-29),  su  pensamiento  está  dominado  por  su  pesar 
de  que  sus  hermanos  en  Israel,  sus  compatriotas,  según  la  carne,  no  tienen 
parte  en  la  salvación  de  la  nueva  edad. 

El  hecho  de  su  reyección  del  divino  mensaje,  es  tan  decisivo  para  su 
mentalidad  como  en  el  primitivo  kerigma  de  la  Iglesia  de  Jerusalén  (Act. 
3,  23). 

Cita  un  pasaje  de  Oseas,  que  en  su  contexto  original  se  refiere  sólo  a 
Israel,  rechazado  por  sus  pecados  y  destinado  a  ser  restaurado,  y  lo  inter- 
preta como  significando  que  los  gentiles  serán  incluidos  en  el  pueblo  de 
Dios. 

Con  esto  junta  un  pasaje  de  Isaías,  afirmando  que  sólo  una  minoría 
del  Israel  histórico  ha  de  ser  salvada.  Su  argumento  permanece  sobre  el 
supuesto  de  que  el  cumplimiento  completo  de  las  promesas  de  Dios,  por 
medio  de  los  profetas,  se  encuentra  solamente  en  la  Iglesia  cristiana. 

En  el  segundo  pasaje  (Rom.  9,  17-24),  ve  al  verdadero  Israel  de  Dios 
como  un  olivo.  Algunas  ramas  naturalos  han  sido  cortadas  y  esquejes  de 
un  olivo  silvestre  han  sido  injertados  en  el  árbol  primitivo,  para  partici- 
par del  rico  crecimiento  del  tronco  del  olivo. 

Las  ramas  cortadas  son  los  judíos  incrédulos;  las  ramas  de  olivo  sil- 
vestre son  los  gentiles,  que  están  ahora  orgánicamente  unidos  a  la  única 
vida  continua  del  pueblo  de  Dios. 

4.  A  este  grupo  de  ideas  centradas  en  torno  a  la  Iglesia  como  el  ver- 
dadero Israel,  se  refieren  también  los  textos  que  presentan  a  los  cristia- 
nos como  destinados  al  culto.  La  idea  cultual  era  esencial  al  pueblo  de 
Dios,  que  era  un  pueblo  consagrado  al  culto,  como  aparece  especialmente 
(Mi  ol  Documento  Sacerdotal.  Transportada  esta  idea  a  los  cristianos,  su  co- 
munidad es  el  nuevo  templo  de  Dios,  y  ellos  los  sacerdotes  espirituales  de 
este  nuevo  santuario,  y  su  vida  el  sacrificio  que  ofrecen  de  agradable  olor. 
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La  imagen  del  templo  aparece  especialmente  en  2  Cor.  6,  16.  Insis- 
tiendo sobre  la  necesidad  de  romper  con  los  pecadores,  Pablo  pregunta 
qué  acuerdo  puede  haber  entre  el  templo  de  Dios  y  los  ídolos,  y  escribe : 
"Nosotros  somos  el  templo  de  Dios  vivo". 

La  idea  de  culto  aparece  en  Rom.  12,  1 :  "Os  exhorto,  hermanos,  por  la 
misericordia  de  Dios,  a  presentar  vuestros  cuerpos  como  sacrificio  vivien- 
te, santo,  agradable  a  Dios,  vuestro  culto  espiritual"  (Otros  textos:  Fil. 
3,  3;  2,  17). 

El  tema  de  la  Iglesia  Esposa  de  Cristo  no  parece  empalmar  en  San 
Pablo  con  el  tema  frecuente  véterotestamentario  del  pueblo  de  Tsraol  es- 
posa de  Yahvé. 

El  término  Iglesia  y  su  trayectoria  semántica 

En  los  griegos  "ekklesia"  significa  reunión  en  asamblea.  El  uso  del 
Antiguo  Testamento,  y  especialmente  el  estilo  de  los  LXX,  creó  en  torno 
de  la  palabra  "ekklesia",  designando  casi  técnicamente  la  Iglesia  del  de- 
sierto, una  aureola  de  santidad.  Los  textos  de  arranque  se  encuentran  en 
Deuteronomio  (23,  1-9;  4,  9-13;  Cf.  Act.  8,  38). 

En  San  Pablo  la  palabra  "Iglesia"  tiene  estos  tres  significados: 

1)  Significado  de  asamblea  o  reunión  religiosa  de  los  fieles  (I  Cor.  11, 
12,  14.  19.  28;  14,  35.  33.  34;  14,  23;  I  Cor.  11,  18.  22). 

2)  Significado  de  Iglesia  particular  designando  los  cristianos  de  una 
misma  localidad,  no  precisamente  en  cuanto  tomando  parte  de  una  asam- 
ble,  sino  en  cuanto  formando  una  comunidad  (Cf.  Gal.  1,  2 ;  I  Cor.  16, 
1,  etc.),  a  veces  una  agrupación  restringida,  compuesta  sin  duda  de  pa- 
rientes y  amigos,  de  siervos  y  de  clientes  que  habitaban  o  frecuentaban 
una  casa  determinada,  como  en  la  expresión  de  1  Cor.  16,  19:  "Os  man- 
dan muchos  saludos  Aquila  y  Priscila  con  la  Iglesia  que  está  en  su  casa". 

3)  Significa  también  la  Iglesia  Universal,  claramente  en  las  epístolas 
de  la  cautividad,  probablemente  en  algunos  textos  de  las  grandes  epísto- 
las, como  aquellos  en  que  Pablo  dice  que  persiguió  a  la  "Iglesia  de  Dios" 
(I  Cor.  15,  9;  Gal.  1,  13 ;  Cf .  Fil.  3,  6)  y  en  I  Cor.  12,  28. 

Se  pregunta  ahora  la  conexión  que  estas  tres  significaciones  tienen 
entre  sí. 

Algunos  lo  explican  pensando  que  en  la  mente  de  Pablo  hubo  un  paso 
de  lo  concreto  a  lo  abstracto  4. 

En  las  comunidades  de  lengua  griega  fundadas  por  San  Pablo,  se  da 
a  las  reuniones  de  los  cristianos  el  nombre  que  se  daba  a  las  asambleas  so- 
lemnes de  la  ciudad.  Luego  Iglesia  pasa  a  designar,  no  ya  la  reunión  en 


4.  W.  Koester,  Die  Idee  der  Kirchc  beim  Apostel  Paulus,  p.  7;  y  P.  Batiffot., 
L'Eglise  noissantc  et  le  Catholicismc,  pp.  88  ss. 
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acto,  sino  a  los  fieles  de  un  mismo  lugar  que  tomaban  parte  en  las  mis- 
mas asambleas. 

Por  fin,  la  palabra  Iglesia  ha  sido  promovida  a  expresar  otra  realidad, 
otra  unidad  de  que  la  fe  se  daba  cuenta  cabal. 

Otros  lo  explican  por  un  descenso,  de  lo  general  a  lo  particular. 

Ya  en  los  Hechos  de  los  Apóstoles,  la  palabra  se  dice  de  toda  la  cris- 
tiandad (5,  11).  El  término  significó  desde  un  principio  directamente  la 
Iglesia  universal ;  y  fue  extendiéndose  después  a  las  Iglesias  particulares. 
Pablo,  desde  un  principio,  tiene  la  idea  de  la  Iglesia  una. 

Según  Schmidt,  no  se  deben  distinguir  entre  la  Iglesia  (que  es  siem- 
pre la  Iglesia  Universal)  y  las  múltiples  comunidades :  toda  comunidad, 
por  pequeña  que  sea,  representa  siempre  el  conjunto  de  los  cristianos,  la 
Iglesia. 

La  fórmula  "la  Iglesia  de  Dios  que  está,  en  Corintio",  no  significa, 
pues,  la  Iglesia  corintia,  al  lado  de  la  cual  se  pone  una  Iglesia  romana, 
una  Iglesia  efesiana,  etc.,  sino  la  Comunidad,  la  Iglesia,  tal  como  está  en 
Corinto. 

Se  piensa  en  la  comunidad  en  general,  y  no  en  una  comunidad  local, 
cuando  se  habla  de  los  más  humildes  en  la  Iglesia  (I  Cor.  6,  4)  o  del  si- 
lencio que  las  mujeres  deben  guardar  en  la  reunión  (I  Cor.  14,  34). 

La  idea  de  Iglesia  Universal  es  anterior  a  las  agrupaciones  locales.  Se 
ve,  pues,  en  toda  Iglesia  local  la  realización  do  la  Iglesia  Universal,  ya 
como  pueblo  o  asamblea  de  Dios,  ya  como  Iglesia  celeste  presente  sobre 
la  tierra. 

Cerfaux  sigue  una  especie  de  línea  intermedia  con  sutiles  análisis  un 
poco  discutibles5. 

La  comunidad  primitiva  tomó  el  título  de  Iglesia  de  Dios  como  una 
afirmación  de  su  carácter  de  comunidad  mesiánica  que  "realiza"  la  asam- 
blea del  desierto  (Act.  5,  11;  8,  1.  3). 

San  Pablo,  este  título  de  "Iglesia  de  Dios",  que  al  principio  reserva 
para  las  comunidades  de  Palestina  (I  Tes.  2,  14)  ¡  Cal.  1,  13,  etc.)  donde 
nació  el  término,  lo  extiende  por  analogía  a  la  comunidad  de  Corinto  (I 
Cor.  1,  2),  dándole  el  mismo  matiz  de  la  asamblea  del  desierto.  La  prueba 
más  clara  es  el  'paralelismo  que  establece  el  Apóstol  entre  los  aconteci- 
mientos del  desierto  y  la  situación  de  los  cristianos  a  quienes  se  dmge.  En 
la  epístola  a  los  Córintios  se  yuxtapone,  a  veces,  el  sentido  greco-romano 
de  reunión  en  asamblea  (I  Cor.  11,  18;  14,  19,  etc.). 

En  las  grandes  epístolas,  el  término  Iglesia,  tanto  en  singular  como 
en  plural,  sigue  teniendo  el  sentido  de  comunidad  local  o  de  asamblea. 
No  se  dice  del  conjunto  de  comunidades. 

Por  eso  Cerfaux  #viene  a  decir  que  el  movimiento  semántico  de  la  pa- 
labra Iglesia  va  con  retraso  respecto  del  movimiento  de  extensión  del  Cris- 


5.    Cf.  o.  c,  pp.  78-88,  143  157. 
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tianismo.  Va  con  retraso,  ya  que  Pablo  tiene,  mucho  antes  de  que  el  término 
"Ecclesia"  llegue  a  ser  universal,  la  idea  de  que  las  cristianos  forman  una 
unidad,  o  la  idea  de  la  Iglesia  universal. 

En  las  epístolas  de  la  cautividad  tomará,  netamente  el  sentido  de  Igle- 
sia universal. 

Se  alega  contra  Cerfaux,  en  las  grandes  epístolas,  un  texto  en  que 
"Iglesia"  parece  tener  sentido  de  Iglesia  Universal.  Cuando  Pablo  dice 
(I  Cor.  12,  28) :  "A  los  unos  Dios  los  ha  puesto  en  la  Iglesia  en  calidad 
primeramente  de  Apóstoles,  en  segundo  lugar  de  profetas,  etc.",  trata,  se 
dice,  de  toda  la  obra  de  Dios  y  de  Cristo  a  través  del  mundo  entero.  No  es 
lícito  restringir  este  texto  a  la  sola  comunidad  de  Corintio,  mencionán- 
dose como  se  mencionan  a  los  apóstoles.  Esto  sería  verdad  a  no  ser  que 
"ecclesia"  signifique,  al  estilo  griego,  como  propugna  Cerfaux,  asamblea,  y 
Pablo  habla  del  orden  con  que,  según  la  jerarquía  de  valores,  hay  que  es- 
cuchar a  los  que  intervienen  en  las  reuniones,  primero  a  los  apóstoles  (si 
los  hay),  después  a  los  profetas,  etc. 


III.    LA  ETAPA  DE  LA  IGLESIA  COMO  "CUERPO  DE  CRISTO"  EN  LAS 

GRANDES  EPISTOLAS 

Si  la  teoría  de  la  Iglesia  "pueblo  de  Dios"  no  es  específica  de  Pablo, 
éste  se  encuentra  solo  en  la  concepción  de  la  Iglesia,  como  "Cuerpo  de  Cris- 
to". Fuera  de  Pablo,  sólo  se  encuentran  una  leve  insinuación  en  el  nuevo 
templo  que  es  la  Iglesia,  identificado  con  el  cuerpo  de  Cristo  resucitado 
(Cf.  lo.  2,  19-21 ;  Me.  14,  58)  6. 

Hecho  un  recorrido  de  los  textos  principales,  plantearemos  la  cuestión 
del  alcance  en  el  significado  de  la  expresión  "cuerpo  de  Cristo".  Pasare- 
mos después  en  revista  las  fuentes  que  se  han  alegado  como  influyentes 
en  el  pensamiento  de  Pablo.  Al  fin  sacaremos  algunas  conclusiones. 

También  en  esta  fase  la  Teología  del  Cuerpo  está  provocada  por  los 
esfuerzos  de  Pablo  por  establecer  y  proteger  la  unidad,  aquí  en  este  caso, 
dentro  del  seno  de  una  iglesia  particular. 

a)    los  textos 

Dos  textos  de  las  grandes  epístolas  emplean  claramente  respecto  de 
la  Iglesia  la  expresión  "Cuerpo"  y  en  relación  con  Cristo.  Prescindimos 
de  otras  fómulas  de  unidad,  tales  como  las  imágenes  de  la  plantación,  la 
construcción,  etc.,  y  nos  limitamos  sólo  a  la  imagen  de  cuerpo. 

6.  Para  el  tema  en  los  Sinópticos  puede  verse:  E.  Mersch,  o.  c.,  cap.  II;  A, 
Klaus,  Die  Idee  des  Corpus  Christi  mysticum  bei  den  Synoptilcern,  "Theologie  und 
Glaube"  (1936),  p.  407;  Theo  Preiss,  Le  Mysthére  du  Fils  de  l'nomme,  en  "Dieu 
Vivant",  8  (1947). 
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1.  En  Rom.  12,  5  se  refiere  Pablo  al  conjunto  de  los  cristianos,  y  para 
apoyar  una  exhortación  a  la  unidad,  dice: 

"Así  como  en  un  cuerpo  tenemos  muchos  miembros,  y  no  tienen  todos 
los  miembros  la  misma  función,  así  nosotros,  que  somos  muchos,  somos  un 
solo  cuerpo  en  Cristo  y,  por  lo  que  mira  a  cada  uno,  miembros  los  unos 
de  los  otros."  Es  de  notar,  para  la  discusión  posterior,  la  ausencia  del 
artículo  determinado  y  del  genitivo  "de  Cristo".  No  dice :  Somos  el  Cuerpo 
de  Cristo,  sino :  Somos  un  solo  cuerpo  en  Cristo. 

"Un  solo  Cuerpo  en  Cristo"  no  es  el  equivalente  de  la  idea  de  "cuer- 
po de  Cristo",  pero  es  al  menos  una  idea  emparentada  con  ella.  De  la 
significación  "en  Cristo"  dependerá  el  alcance  de  la  expresión  "un  solo 
cuerpo  en  Cristo". 

"Cuerpo"  no  significa  aquí  el  cuerpo  místico  de  Cristo,  sino  un  orga- 
nismo espiritual  (como  un  cuerpo),  que  se  encuentra  en  la  esfera  de  vida 
de  Cristo.  Si  fuera  el  cuerpo  de  Cristo,  no  diría  "un  cuerpo  en  Cristo". 

2.  I  Cor.  12,  12  ss. :  Es  sobre  todo  en  este  texto  donde  está  desarrollada 
la  idea  de  los  cristianos  y  la  Iglesia  formando  el  cuerpo  de  Cristo:  "Así 
como  el  cuerpo  es  uno,  aunque  tenga  muchos  miembros,  aun  siendo  mu- 
chos, son  un  solo  cuerpo,  lo  mismo  es  Cristo".  La  frase :  "Así  es  Cristo", 
por  elíptica,  se  presta  a  discusión  y  ha  recibido  diversas  interpretaciones. 

Cristo  es  equivalente  a  Iglesia  o  tiene  un  sentido  colectivo.  La  compa- 
i^ación  entonces  fluye  así :  "Así  como  en  el  cuerpo  se  da  unidad,  no  obs- 
tante la  pluralidad  de  miembros,  así  sucede  con  el  Cristo  colectivo  o  la 
Iglesia"  (Alio)  7. 

Se  ha  opuesto  a  esta  interpretación  la  objeeoión  de  que  nunca  en  otro 
texto,  "Cristo"  tiene  este  significado  colectivo. 

Schlier  lo  entiende  del  Cristo  personal,  hecha  abstracción  de  los  qne  se 
han  unido  místicamente  a  él  y  traduce:  "lo  mismo  sucede  allí,  donde  esti 
Cristo". 

Cerfaux  también  lo  entiende  del  Cristo  personal  (aunque  no  en  el  sen- 
tido de  Schlier)  y  lo  explica  diciendo  que,  así  como  el  cuerpo  humano  da 
unidad  a  la  pluralidad  de  miembros,  así  Cristo  da  unidad  de  cuerpo  a  la 
multitud  de  los  cristianos.  Este  sentido  de  la  frase  elíptica  "Así  Cristo", 
que  toma  a  Cristo  como  principio  unificador,  lo  justifica  por  el  paralelismo 
en  la  Epístola  a  los  romanas. 

Malevez  indica  que  la  oposición  entre  Alio  y  Cerfaux  es  más  aparente 
que  real,  pues  Cristo  personal  unificando  a  los  cristianos  ya  es  en  cierta 
manera  colectivo  8. 

"En  efecto,  todos  nosotros,  prosigue  San  Pablo,  hemos  sido  bautizados 
en  un  solo  Espíritu,  en  un  solo  cuerpo,  judíos  y  griegos,  esclavos  y  hom- 
bres libres.  Todos  hemos  sido  abrevados  del  mismo  Espíritu,  "pues  el  cuer- 
po no  es  un  miembro,  sino  muchos." 

7.  Premiare  Epitre  aui  Corinthiens,  ad  loe. 

8.  "Srieneo  Relisiouse"  (1944),  p.  31. 
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La  frase  "bautizados  en  un  solo  cuerpo",  puede  referirse  al  cuerpo 
social  de  La  Iglesia,  pero  también  al  cuerpo  de  Cristo9. 

Según  Ccrfaux,  soma  nunca  significa  en  griego,  en  la  época  de  Pablo, 
Cuerpo  social;  pero  cabe  preguntar  si  no  pudo  San  Pablo  introducir  este 
sentido  nuevo,  que  tan  fácilmente  podía  presentársele  en  la  misma  línea 
de  su  pensamiento. 

Sigue  la  discusión  imaginaria  de  los  miembros  del  cuerpo  entre  sí,  al 
estilo  del  apólogo  clásico.  Pablo  concluye:  "Vosotros  sois  cuerpo  de  Cristo, 
y  miembros  por  vuestra  parte"  (12,  14-27). 

Nótese  también  la  ausencia  del  artículo  soma  tou  Xfistoú,  sin  que  pue- 
da urgirse  mucho,  pues  podría  tratarse  de  un  semitismo. 

3.  I  Cor.  6,  12-20.  San  Pablo  trata  aquí  de  la  lascivia  en  cuanto  que 
profana  el  cuerpo  del  cristiano,  y  procede  así  en  su  argumentación. 

"El  cuerpo  no  es  para  la  fornicación,  sino  para  el  Señor  y  el  Señor  pard 
el  cuerpo"  (v.  13).  Como  lo  ha  notado  muy  bien  Bultmann9bis  hay  algo 
de  oscilación  en  el  sentido  de  soma.  Tan  pronto  significa  el  cuerpo  en 
cuanto  es  asiento  de  la  vida  sexual,  como  significa  la  persona.  Se  ve  cla- 
ramente en  el  v.  14:  "Pero  Dios  ha  resucitado  al  Señor  y  nos  resucitará 
a  nosotros".  Aquí  en  lugar  de  nuestros  cuerpos,  que  era  lo  que  se  esperaba, 
ha  sustituido  Pablo  el  pronombre  nosotros.  Unificando  el  sentido  de  soma 
en  este  trozo,  podemos  decir  que  significa  la  persona,  pero  con  el  acento 
sobre  su  aspecto  corporal. 

En  el  v.  15  y  ss.  va  a  desarrollar  la  relación  que  existe  entre  Cristo  y 
los  cristianos,  y  que  ya  insinuó  precedentemente  al  decir  que  el  cuerpo 
es  para  el  Señor  y  el  Señor  para  el  cuerpo.  "  ¿  No  sabéis  que  nuestros  cuer- 
pos son  miembros  de  Cristo?" 

Nótese  el  empleo  de  la  doctrina  como  cosa  conocida,  según  se  desprende 
de  las  tres  veces  que  dice  "¿No  sabéis?"  (15,  16,  19).  Sin  duda  que  se 
refiere  a  un  tema  expuesto  en  la  predicación  oral. 

Así,  pues,  según  el  Apóstol,  los  cristianos  de  Corinto,  por  el  hecho  de 
ser  cristianos,  son  miembros  de  Cristo. 

Cuál  sea  el  alcance  de  esta  expresión  "miembros  de  Cristo",  consta  de 
los  siguientes  vv.  15-17. 

"¿Tomando  los  miembros  de  Cristo  los  haré  miembros  de  la  meretriz? 
Nunca.  ¿Acaso  no  sabéis  que  el  que  se  junta  a  la  meretriz  es  cuerpo  con 
ella,  pues  serán,  dice,  los  dos  una  carne?  En  cambio  quien  se  junta  al  Se- 
ñor, es  un  espíritu  con  él". 

Así  como  en  el  juntarse  a  la  meretriz  se  trata  de  una  relación  muy  real, 
así  es  muy  real  la  unión  entre  Cristo  y  los  cristianos. 

La  unión  entre  los  cristianos  y  Cristo  es  en  parte  comparada  y  en  parte 
contrapuesta  a  la  unión  real  y  física  de  las  relaciones  sexuales  de  dos 
personas. 

9.    Cf.  Cerfaux,  p.  210. 

9  bls.    Theologie  del  N.  T.,  I  Lief .,  p.  191. 
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En  ambos  casos  designa  Pablo  esta  unión  con  el  mismo  término  o  ko- 
lómenos  te  pofne  (v.  16).  O  kolómews  to  Kyrio  (v.  17).  El  verbo  kolas- 
zai  en  los  LXX  es  empleado,  tanto  para  designar  relaciones  sexuales,  como 
religiosas. 

Pablo  fundamenta  en  Gen.  2,  24  su  argumentación.  Allí  se  dice  de  la 
unión  de  los  esposos,  no  únicamente  de  la  unión  sexual,  que  serán  dos  en 
una  carne.  Carne  es  equivalente  allí  a  persona  y  no  tiene  ningún  sentido 
peyorativo.  Pablo  al  hacer  la  transferencia  del  texto  del  Génesis  a  la  unión 
sexual  con  la  meretriz,  le  da  a  carne  un  sentido  peyorativo  y  lo  sustituye 
por  "soma",  pero  en  el  sentido  de  soma  sarkikón,  que  contrapone  a  pneu- 
ma,  resultante  de  la  unión  de  Cristo  y  los  cristianos.  En  la  conclusión,  en 
vez  de  "el  que  se  une  al  Señor,  es  un  espíritu  con  él",  esperaríamos,  por  la 
marcha  de  la  argumentación,  "el  que  se  une  al  Señor  es  un  cuerpo  con  él". 
Pero  las  dos  frases  son  equivalentes. 

Pablo  designa  con  el  término  pneuma  el  "soma  pneumaticón"  (Cf. 
I  Cor.  15)  de  Cristo  resucitado. 

Expresa,  pues,  Pablo  las  relaciones  de  los  cristianos  con  Cristo  con 
analogía  tomada  de  las  relaciones  sexuales  de  hombre  y  mujer,  igualmente 
que  en  Ef.  5,  31,  donde  también  es  citado  Gen.  2,  24,  sólo  que  allí  no  se  le 
da  sentido  peyorativo  a  "carne". 

La  resultante  de  esa  unión  es  un  "cuerpo  pneumático",  que  no  es  otro 
que  el  de  Cristo  resucitado. 

Cómo  brota  esta  inserción  de  miembros,  San  Pablo  no  lo  dice  aquí  ex- 
presamente. Pero  tratándose  en  lo  que  antecede  (v.  11)  del  bautismo,  pode- 
mos bien  suponer  que  el  Apóstol  piensa  aquí  en  el  bautismo. 

El  sentido  real  de  esta  perícopa  es  el  siguiente :  los  cristianos  indivi- 
duales de  Corinto  son  miembros  de  Cristo,  están  en  una  íntima  relación 
de  ser  y  vida  en  Cristo  individual,  pneumático,  con  el  que  forman  una 
unidad  real. 

4.  El  texto  sobre  la  Eucaristía  (I  Cor.  10,  14-22).  "El  pan  que  par- 
timos, ¿no  es  acaso  comunión  en  el  cuerpo  de  Cristo?",  lo  consideramos 
después 10. 

b)    alcance  del  significado  de  "cuerpo  de  cristo" 

Aunque  la  expresión  "cuerpo  de  Cristo"  se  encuentra  clara  en  las  gran- 
des epístolas,  no  hay  acuerdo  entre  los  críticos  sobre  el  alcance  de  su  sig- 
nificado en  ese  momento  de  la  evolución  del  pensamiento  de  San  Pablo. 
Otra  cosa  es  cuando  la  cuestión  se  plantea  sobre  la  significación  de  la  ex- 
presión en  las  epístolas  de  la  cautividad. 

10.  Otros  textos:  Según  A.  Feuillet  en  2  Cor.  5,  110  la  morada  celeste  es  una 
expresión  para  designar  el  cuerpo  glorioso  de  Cristo,  que  incorpora  a  los  cristianos 
en  su  fase  celeste  (La  dcmewrc  céleste  ct  la  dvstincc  des  ehrétiens  (2  Cor.  5,  110), 
en  "Recli.  de  Science  Reí."  44  (1956)  pp.  161  192,  360-402. 
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En  la  expresión  "la  Iglesia  cuerpo  de  Cristo",  tres  significados  puede 
tener  La  palabra  "cuerpo". 

La  Iglesia,  como  una  sociedad,  que  es  un  cuerpo  social,  según  a  él  le 
pertenece,  la  Iglesia  es  el  cuerpo  de  Cristo,  no  incluyendo  el  compuesto 
de  diversidad  de  miembros,  con  la  palabra  cuei'po.  Los  ejemplos  abundan 
y  no  hay  por  qué  citarlos. 

En  cuanto  que  este  cuerpo  social  debe  su  existencia  a  Cristo  y  a  él  le 
pertenece,  la  Iglesia  es  el  cuerpo  de  Cristo,  no  incluyendo  el  genitivo  "de 
Cristo",  más  que  esa  pertenencia,  como  la  pertenencia,  que  puede  corres- 
ponder a  un  fundador  de  orden  religiosa,  guardada  la  debida  proporción, 
de  la  orden  por  él  fundada.  Un  tercer  sentido  es  que  la  Iglesia  está  iden- 
tificada con  Cristo,  como  una  parte  de  él  que  le  constituye.  En  qué  sen- 
tido, habrá  que  determinarlo  más  tarde. 

Esto  supuesto,  y  teniendo  en  cuenta  la  formulación  que  se  encuentra 
en  Rom.  y  en  Corintios  de  la  Iglesia,  Cuerpo  de  Cristo,  he  aquí  diversas 
posiciones. 

1)  Según  algunos  (Schlier)  Pablo  no  expresa  aquí  sino  la  solida- 
ridad de  todos  los  cristianos  en  Cristo.  Y  esto  lo  hace  recurriendo  al  apó- 
logo clásico  de  los  miembros  que  dialogan  entre  sí. 

En  esta  aplicación  primera  del  tema  que  aparece  en  I  Cor.  12,  12-30 
y  Rom.  12,  4-5,  no  se  pasa  del  estadio  de  una  metáfora,  que  ilustra  la 
unidad  moral  de  los  cristianos  con  Cristo  y  entre  sí.  El  texto  de  I  Cor. 
12,  27,  Schlier  lo  traduce  así:  "Vosotros  sois  un  cuerpo  que  pertenece  a 
Cristo"  (I  Cor.  12,  27) 

No  se  trata  sino  de  "un  cuerpo  en  Cristo",  no  del  cuerpo  de  Cristo. 
Es  el  Cuerpo  Social  de  la  Iglesia,  que  pertenece  a  Cristo. 

El  segundo  aspecto  del  tema  de  la  Iglesia,  cuerpo  de  Cristo  en  sen- 
tido de  identidad,  no  apunta  sino  en  las  epístolas  de  la  cautividad,  expre- 
sando un  punto  de  vista  nuevo :  no.  ya  unidad  moral  en  Cristo,  sino 
unidad  real,  física. 

Este  cambio  en  el  pensamiento  Schlier  lo  atribuye  a  un  factor  nuevo, 
a  la  influencia  del  mito  gnóstico  del  Anzropos  Celeste  sobre  el  autor  de  la 
Epístola  a  los  Efesios,  que  no  es  Pablo. 

2)  Wikenhauser  contra  Schlier,  encuentra  ya  en  I  Cor.  y  Rom.  el 
tema  del  "cuerpo  de  Cristo".  No  hay,  por  lo  tanto,  según  él,  la  oposición 
que  pone  Schlier  en  este  punto  entre  las  primeras  epístolas  y  las  de  la 
cairtividad. 

Pero  Wikenhauser  también  cree,  como  Schlier,  que  el  tema  fue  in- 
fluenciado por  el  mito  gnóstico. 


11.  Schlier,  H.,  Christus  und  die  Kirche  im  Epheserbrief  (1930),  p.  41. 

12.  Wikenhauser,  o.  c,  p.  100. 
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3)  L.  Deimel 13  y  Kóster 14,  en  reacción  contra  el  misticismo  de  Mersch 
y  Wikenhauser,  sostienen  que  la  palabra  "cuerpo"  en  la  metáfora  paulina 
no  expresa  sino  la  organización  societaria  de  los  miembros  y  que  "todo 
elemento  místico  permanece  enteramente  fuera  de  la  perspectiva  de  esta 
doctrina". 

4)  Cerfaux  matiza  así  su  pensamiento 15  : 

Gracias  al  paralelismo,  los  textos  de  I  Cor  y  de  Rom.  nos  hacen  asis- 
tir al  nacimiento  de  la  expresión  mística  "el  cuerpo  de  Cristo". 

Sus  componentes  son :  la  comparación  helenística  en  que  soma  sig- 
nifica "como  un  cuerpo"  humano  cualquiera,  la  noción  de  vida  en  Cristo, 
y  la  cosa  concreta  que  es  Cristo  (pensado  frecuentemente  en  su  presencia 
eucarística) . 

Las  etapas  del  pensamiento  serían  las  siguientes: 

a)  Las  asambleas  de  los  cristianos  en  su  unidad  son  como  un  cuer- 
po (comparación  helenística). 

b)  Siendo  como  un  cuerpo,  puesto  que  reciben  vida  en  Cristo,  son 
un  organismo  espiritual  que  tienen  su  vida  en  Cristo,  que  dependen  de 
Cristo  (genitivo). 

c)  Este  organismo  espiritual  que  está  en  Cristo  o  es  de  Cristo,  se  le 
dirá  también  por  una  identificación  mística,  su  propio  cuerpo. 

En  nuestros  dos  textos,  a  causa  de  la  preponderancia  de  la  compa- 
ción helenística,  este  último  momento  es  presentido  más  que  formalmente 
indicado.  La  ausencia  de  artículos  es  por  lo  demás  significativa. 

5)  Posición  de  Benoit.  El  P.  Benoit  ha  modificado  algo  su  posición 
sobre  este  punto,  confesada  por  él  mismo  en  el  íiltimo  artículo  de  la 
"Revue  Biblique"  16. 

6)  En  el  juicio  de  Wikenhauser 17  concedía  a  Schlier  que  el  tema  no 
aparezca  en  Cor.  y  Rom.,  sino  en  la  dependencia  del  apólogo  clásico,  como 
una  metáfora  que  expresaba  la  unión  de  los  cristianos  en  Cristo. 

Explicaba  su  evolución  en  tema  del  "Cuerpo  de  Cristo"  en  Col.  y 
Ef.,  no  por  el  recurso  de  un  autor  diferente  de  Pablo  al  mito  gnóstico, 
sino  por  la  fusión  en  el  espíritu  del  mismo  Pablo  de  esta  imagen  de  ori- 
gen profano  con  una  idea  fundamental  para  él,  la  de  la  unión  mística  de 
los  cristianos  con  Cristo. 

Concebían  la  idea  del  "cuerpo  de  Cristo"  como  una  modalidad  par- 
ticular, y  cronológicamente  posterior,  de  la  unión  mística  de  los  cristianos 
a  Cristo,  nacida  de  la  conjunción  de  esta  idea  con  la  comparación  pro- 
fana del  grupo  social-cuerpo  humano. 

7)  Posteriormente  (en  el  artículo  de  la  "Rev.  Bíbl.",  1956)  aban- 
dona esta  posición  por  dos  razones  principales:  1."  Duda  que  Pablo  haya 

13.  Cf.  o.  c,  p.  55. 

14.  Cf.  o.  c,  pp.  34-35. 

15.  Cf.  o.  c,  p.  212  nota. 

16.  Corps,  tétc  et  pléromc  dans  Irs  rpltrcs  de  la  captivité,  "E.  B."  (1956),  p.  6. 

17.  "Revue  Biblique"  (1938),  pp.  115-119. 
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nunca  pensado  en  una  unión  mística  del  cristiano  a  Cristo  de  diversa 
manera  que  bajo  la  forma  de  una  unión  física  (sacramental)  del  cuerpo 
del  cristiano  al  cuerpo  individual  de  Cristo ;  2.a  Piensa  que  el  tema  del 
cuerpo  de  Cristo  se  encuentra  ya  en  Cor.  y  Rom.  lo  mismo  que  en  Col.  y 
Ef.,  sólo  que  en  las  epístolas  de  la  cautividad  recibe,  por  la  fusión  con 
tenias  nuevos,  una  calificación  nueva. 

Este  tema  tiene  su  origen  en  el  pensamiento  más  específico  de  Pablo, 
y  aún  sin  que  el  apólogo  clásico  del  "cuerpo  social"  aporte  aquí  otra 
cosa  que  una  simple  presentación  literaria. 

En  la  discusión  de  los  elementos  de  que  pueda  depender  Pablo,  apa- 
recerá el  alcance  de  la  significación. 

C)     EL  ORIGEN  DE  LA  DOCTRINA  DEL  CUERPO  DE  CRISTO 

Las  fuentes  que  se  sugieren  como  influyentes  en  la  concepción  del 
Apóstol,  son  múltiples. 

Las  principales  sugeridas  han  sido :  estoicas,  gnósticas,  las  especula- 
ciones rabínicas  sobre  el  cuerpo  de  Adán,  el  concepto  del  A.T.  de  la  per- 
sonalidad corporativa,  la  visión  de  Damasco,  la  Eucaristía  cristiana,  la 
Iglesia-esposa  de  Cristo,  la  unión  vital  de  los  cristianos  a  Cristo. 

No  puede  caber  duda  de  que  la  forma,  en  que  escogió  Pablo  expre- 
sarse, fue  ocasionalmente  influenciada  por  algunas,  sino  por  todas  estas 
fuentes.  Usaba  el  lenguaje  que  tenía  a  mano  y  no  parece  haberse  pre- 
ocupado de  dónde  venía. 

Considerémoslas  brevemente : 

1.    El  apólogo  del  diálogo  entre  los  miembros  del  Cuerpo 

La  discusión  imaginaria  entre  los  miembros  del  cuerpo  en  el  cap.  12 
de  la  Primera  Carta  a  los  Corintios  guarda  un  parecido  evidente  con  una 
fábula  que  tuvo  amplia  difusión  en  el  mundo  antiguo,  en  la  que  se  pinta 
también  una  discusión  sobre  la  supremacía  entre  las  partes  del  Cuerpo. 
Hay  acuerdo  en  que  San  Pablo  está  influenciado  por  ella. 

La  fábula  aparece  en  su  forma  más  accesible  en  Tito  Livio  (Lib.  2, 
XXXII,  9-12) ;  y  es  un  punto  favorito  de  los  escritores  estoicos. 

En  Tito  Livio  se  refiere  así:  "Reinaba  el  terror  en  Roma  a  conse- 
cuencia de  una  disensión  entre  los  cónsules  y  el  ejército.  Este,  por  ins- 
tigación de  un  tal  Sicinio,  cesó  de  obedecer  a  los  cónsules  y  se  retiró  al 
Monte  Sacro.  Sin  la  unión  de  todos  los  ciudadanos,  la  situación  parecía 
como  desesperada.  Para  lograr  esta  unión  se  decidió  enviar  un  parla- 
mentario, orador  elocuente,  Menenio  Agripa,  que,  por  sus  orígenes  ple- 
beyos, era  popular.  Introducido  en  el  campamento,  dice  Tito  Livio,  recu- 
rrió a  un  procedimiento  oratorio  arcaico  y  primitivo,  y  se  limitó  a  contar 
esta  fábula : 

[13] 
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"En  el  tiempo  en  que  el  cuerpo  humano  no  formaba  como  hoy  un 
todo  en  perfecta  armonía,  sino  que  cada  miembro  tenía  su  opinión  y  su 
lenguaje,  todos  estaban  indignados  de  tener  que  tomar  sobre  sí  el  cui- 
dado, la  preocupación  y  la  molestia  de  proveer  al  estómago,  en  tanto  que 
él,  ocioso  en  medio  de  ellos,  no  hacía  otra  cosa  que  disfrutar  de  los  pla- 
ceres que  se  le  procuraban ;  todos  de  común  acuerdo  tomaron  una  deci- 
sión: las  manos  de  no  llevar  alimento  a  la  boca;  la  boca  de  no  recibirlos, 
los  dientes  de  no  masticarlos." 

Pero  queriendo  en  su  cólera  reducir  al  estómago  por  el  hambre,  de 
repente,  los  miembros,  también  ellos,  y  el  cuerpo  entero,  cayeron  en  un 
agotamiento  completo.  Entonces  comprendieron  que  la  función  del  estó- 
mago no  era  ociosidad,  y  que  si  ellos  le  alimentaban,  él  les  alimentaba  a 
ellos  enviando  a  todas  partes  del  cuerpo  este  principio  de  vida  y  de  fuerza 
repartido  en  todas  las  venas,  el  fruto  de  la  digestión,,  la  sangre". 

Comparando  después  la  disensión  interna  del  cuerpo  con  la  cólera  de 
la  plebe  contra  el  Senado  doblegó  los  ánimos  de  aquellos  hombres. 

Hay  ideas  semejantes  en  Dioniso  de  Halicarnaso.  Plutarco,  Aurelio 
Víctor,  Valerio  Máximo,  Cicerón,  Séneca,  Sexto  Empírico,  Dion  Crisós- 
tomo,  Temistio,  Josefo,  Máximo  Tirio,  Epicteto,  Marco  Aurelio  y  I  Cle- 
mente, etc. 

Pablo  debió  ciertamente  haber  derivado  su  lenguaje  en  I  Cor.  12  (aun- 
que no  necasariamente  en  otros  textos),  de  éstas  o  fuentes  similares.  Al- 
gunos rasgos  parecen  delatar  esta  influencia.  En  el  cuerpo  humano  hay 
diversidad  de  miembros  y  diversidad  de  funciones,  pero  todas  ellas  están 
unificadas  y  tienden  al  bien  común.  No  debe  haber  disensión  entre  ellos. 
Así  en  la  Iglesia,  que  es  un  cuerpo,  hay  variedad  de  carismas  y  de  dones. 
Esta  diversidad  no  debe  ser  motivo  de  disensiones,  sino  que  debe  ponerse 
al  servicio  del  todo. 

Pero  las  diferencias  deben  notarse  cuidadosamente. 

«)  En  estos  escritores  se  trata  simplemente  de  un  símil  (una  na- 
ción se  asemeja  en  cierta  manera  a  un  cuerpo  humano).  Para  Pablo,  en 
cambio,  la  expresión  no  es  la  de  un  símil,  sino  que  suena  a  identificación. 
"Los  fieles  son  cuerpo  de  Cristo". 

b)  Son  "cuerpo  de  Cristo"  los  fieles  en  virtud  de  una  unión  que  hay 
entre  ellos  y  Cristo,  realizada  por  medio  del  bautismo  y  de  la  Eucaristía. 

c)  Este  "cuerpo  de  Cristo"  está  constituido  por  un  pneuma  que  los 
cristianos  reciben  en  el  bautismo  y  que  actúa  con  diversos  carismas  asis- 
tiendo a  los  miembros  como  tales. 

2.    El  mito  del  Hombre  Celeste 

Otros  buscan  por  otra  parte  las  influencias  que  tuvo  Pablo  para  su 

concepción  del  "Cuerpo  de  Cristo". 
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En  el  antiguo  Irán  existía  la  representación  de  una  divinidad  que 
comprendía  en  ella  al  Universo:  Welt-Gott  imaginado  como  un  cuerpo  de 
gigante,  que  unía  en  sí  las  diferentes  partes  del  mundo,  sus  miembros.  De 
la  multitud  de  textos  que  se  encuentran  en  Kittel  podemos  citar  este  de 
Macrobio  (Sat.  I,  20,  17). 

Serapis  (el  Sol),  a  quien  los  egipcios  proclamaron  el  más  grande  de 
los  dioses,  consultado  por  Nicocreonte,  rey  de  Chipre,  para  saber  qué  clase 
de  divinidad  era,  instruyó  la  religiosa  curiosidad  del  Rey,  con  estos  versos : 

"La  naturaleza  de  mi  divinadad  es  la  que  te  voy  a  dar  a  conocer. 
Mi  cabeza  es  el  ornato  del  cielo,  mi  vientre  es  el  mar,  mis  pies  son  la  tie- 
rra, mis  orejas  son  el  aire,  y  mi  ojo  resplandeciente  a  lo  lejos  es  la  luz 
brillante  del  sol." 

Después,  este  mito,  de  carácter  cosmológico,  es  recogido  por  la  gnosis 
que  lo  transforma,  incorporándolo  a  sus  concepciones  propias  sobre  la 
redención.  El  Welt-Gott  se  convierte,  en  efecto,  aquí  en  un  Dios-redentor, 
más  exactamente  en  Anzfopos-redentor:  las  almas  que  eran  sus  miembros 
y  constituían  con  él  un  cuerpo  pneumático,  habían  caído,  a  consecuencia 
de  una  falta,  en  la  materia. 

El  Dios-Anzropos  viene  a  librarlas ;  y  haciendo  esto,  las  reúne,  y  se  las 
une  a  sí,  y  sube  al  cielo  con  ellas,  en  su  cuerpo  así  reconstituido  (Cf.  Ma- 
levez,  p.  78).  La  referencia  de  los  textos  con  los  que  se  reconstruye  este 
mito,  pueden  verse  en  Kittel,  III,  pp.  676  ss. 

Los  autores  que  recurren  a  este  mito  gnóstico  (Schlier  y  Káseman),  no  lo 
emplean  precisamente  para  el  origen  de  la  concepción  del  Cuerpo  de 
Cristo  en  Rom.  y  Cor.,  donde  sólo  reconocen  una  pura  imagen,  sino  para  la 
concepción  de  Col  y  Ef.  Pero  Wikenhauser,  que  ya  en  Cor.  y  Rom. 
reconoce  más  que  una  imagen,  admite  cierta  influencia  del  mito  gnóstico. 

La  crítica  que  se  hace  de  esta  teoría,  se  hace  a  base,  no  de  una  repug- 
nancia intrínseca,  pues  ya  se  entiende  que  a  priori  Pablo  puede  ser  in- 
fluenciado de  las  formas  de  expresión  de  su  mundo  ambiente,  de  lo  que 
existen  tantos  ejemplos. 

Lo  frágil  de  esta  teoría  está,  sobre  todo,  en  que  los  textos  de  donde 
se  construye  el  mito  del  Hombre-Celeste,  son  posteriores  al  cristianismo 
y  probablemente  están  influenciados  por  él,  y  no  lo  contrario.  En  verdad 
que  pueden  incorporar  elementos  más  antiguos,  pero  no  está  probado. 

Además,  por  lo  menos  en  la  aparición  del  tema  en  Corintios,  no  hay 
indicios  positivos  del  mito  gnóstico,  y  los  parecidos  de  la  epístola  a  lo.s 
Ef.  se  pueden  explicar  de  otra  manera. 

3.    Especulaciones  rabínicas  sobre  el  cuerpo  de  Adán 

Otros,  dejando  el  mundo  greco-romano,  buscan,  especialmente  por  par- 
te del  judaismo,  las  influencias,  y  creen  que  en  su  desarrollo  de  la  idea 
de  Iglesia  como  cuerpo  de  Cristo,  Pablo  es  ampliamente  influenciado  por 
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las  ideas  rabínicas  acerca  de  Adán.  Davies  es  quien  insiste  en  este  punto 
citando,  algunos  textos  rabínicos 18. 

Primeramente  el  hecho  de  que  todos  los  hombres  proceden  de  un 
tronco  común,  significa  que  en  él  todos  los  hombres  son  uno.  Todos  per- 
tenecen a  cada  uno,  y  cada  uno  pertenece  a  todos.  Así  en  Sanhedrín,  4,  5, 
leemos : 

"Con  este  fin  fue  creado  un  solo  hombre  en  el  mundo,  para  enseñar 
que  si  un  hombre  ha  hecho  perecer  una  sola  alma  de  Israel,  la  Escritura 
le  imputa  como  si  hubiera  hecho  perecer  a  todo  el  mundo." 

Según  una  tradición  que  se  remonta  a  R.  Meir  (c.  150),  Dios  hizo  a 
Adán  de  polvo  reunido  de  todas  las  partes  de  la  tierra. 

Especulaciones  tardías  pretendían  que  su  cabeza  había  sido  formada 
del  barro  de  Tierra  Santa,  el  tronco  de  su  cuerpo  del  suelo  babilónico,  y 
otros  miembros  del  suelo  de  diferentes  países  (cf.  St.Bil.  III,  p.  479). 

En  consecuencia  de  la  estructura  física  cosmopolita  de  Adán,  se  se- 
guía que  un  hombre  del  Este  y  un  hombre  del  Oeste  eran  de  la  misma 
formación  material,  y  por  eso.  uno. 

Crítica.  Es  muy  cierto  que  Adán  es  tipo  de  Cristo,  y  que  al  llamar  a 
Cristo  segundo  Adán,  se  expresa  la  solidaridad  de  los  cristianos  con  Cristo. 
Pero  el  paralelo  Adán-Cristo  no  va  en  sentido  eclesial,  sino  en  sentido 
de  solidaridad. 

4.    La  idea  corporativa  del  Antiguo  Testamento 

Otros,  dejando  las  fuentes  extrabíblicas,  buscan  en  la  misma  Biblia 
y  afirman  que  la  teología  del  Antiguo  Testamento  ha  proporcionado  a  la 
Teología  paulina  biforme  de  la  Iglesia  (Pueblo  y  Cuerpo  Místico)  su  pun- 
to de  partida. 

Por  no  citar  más  que  dos  ejemplos,  el  Hijo  del  Hombre,  del  capítulo 
7  de  Daniel,  es  al  mismo  tiempo  figura  individual  y  figura  colectiva  in- 
clusiva de  los  Santos  del  Altísimo.  Lo  mismo  se  diga,  según  muchos,  del 
Siervo  de  Vahvé19. 

Pero  la  diferencia  es  grande,  o  mejor  dicho,  podríamos  decir  que  hay 
coincidencia  de  temas  en  una  primera  etapa  del  plan  de  la  redención  en 
que  Cristo  representa  a  la  multitud  y  muere  por  ella.  Es  la  etapa  de  sim- 
ple solidaridad  que  se  encuentra,  por  ejemplo,  en  2  Cor.  5,14,  "pues  si 
uno  ha  muerto  por  todos,  luego  todos  han  muerto.".  Pero  en  una  segunda 
etapa,  la  que  sucede  a  la  muerte,  hay  identificación  con  Cristo  resucitado, 
algo  más  que  representación. 


18.  W.  D.  Daviks,  Paul  and  rabbiitic  Judaism,  p.  53. 

19.  Cf.  SciiMiirr,  Dcr  Lcib  Christi,  pp.  217-236. 
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5.  La  visión  en  el  camino  de  Damasco 

El  P.  Merseh  y  el  P.  Alio,  como  hemos  visto,  descubren  la  teología 
paulina  del  "cuerpo  místico"  completamente  formada  en  la  palabra  pe 
Cristo  en  el  camino  de  Damasco  (Act.  í),  5).  Toda  la  Eclesiología  paulina 
había  nacido  en  sustancia  en  el  reconocimiento  de  este  hecho,  que  Cristo 
Señor  todopoderoso  vive  en  aquellos  que  creen  en  él:  "¿Por  qué  me  per- 
sigues?" 2°. 

Desde  aquel  día  en  que  vio  a  Cristo  en  la  Iglesia  que  perseguía,  parece 
que  no  puede  ya  mirar  a  los  ojos  de  un  cristiano  sin  encontrar  allí  la  mi- 
rada de  Cristo. 

La  misma  lección  es  trasmitida  por  Pablo  a  sus  convertidos  en  1  Cor. 
8,  12 :  "Así,  pues,  pecando  contra  los  hermanos...  pecas  contra  Cristo. 
Cf.  Gal.  4,  14:  "Me  recibisteis...  como  a  Jesús",  y  la  extensión  del  prin- 
cipio en  Filem.  17 :  "Si  pues,  me  cuentas  como  un  participante  (Koino- 
oión,  es  decir,  participante  de  Cristo),  recíbele  a  él  como  a  mí  mismo". 

Hay  que  conceder  que  el  dogma  capital  de  la  incorporación  en  Cristo 
está  aquí  en  germen  ai. 

Pero  también  podemos  creer  que  el  Cristo  de  la  aparición  no  habla  de 
otra  manera  que  en  los  Sinópticos  (el  que  a  vosotros  recibe,  a  mí  me  re- 
cibe; lo  que  hicisteis  con  uno  de  éstos,  conmigo  lo  hicisteis  (Luc.  10,  16; 
Mt.  24).  Sus  discípulos  le  representan.  Las  mismas  persecuciones  mesiá- 
nicas  tocan  a  la  vez  a  Cristo  y  a  la  Iglesia  primitiva  (Cf.  Act.  4,  25-29). 

6.  La  manducación  del  pan  eucarístico 

No  es  extraño  que  en  la  manducación  del  pan  eucarístico  se  busque  la 
explicación  de  la  doctrina  de  la  Iglesia  como  cuerpo  de  Cristo,  cuando 
el  mismo  Pablo  en  I  Cor.  10,  14-22  expresamente  da  como  razón  de  la 
unidad  de  la  Iglesia  con  Cristo,  el  pan  sacramental,  que  ya  antes  había 
sido  presentado  como  el  cuerpo  del  Señor22. 

He  aquí  el  contexto.  Los  que  participan  en  los  banquetes  cultuales  de 
los  paganos,  comunican  con  los  demonios. 

Los  cristianos,  en  cambio,  por  medio  del  banquete  eucarístico,  entran 
en  unión  real  con  el  mismo  Cristo  pneumático:  v.  16:  "El  cáliz  de  ben- 
dición que  bendecimos,  ¿no  es  acaso  comunión  con  la  sangre  de  Cristo? 
¿El  pan  que  partimos  no  es  acaso  comunión  con  el  cuerpo  de  Cristo? 
Cuerpo  y  sangre  de  Cristo  significan  aquí  a  Cristo  glorificado  y  pneu- 
mático, que  es  idéntico  al  Cristo  histórico,  sólo  que  existe  en  otra  forma. 
Koinonia:  Comunión,  dice  más  que  metéjein,  participar.  Expresa  una 
estrecha  unión,  un  hacerse  uno,  aquí  con  Cristo  glorificado,  pneumático. 

20.  Cf.  Allo,  "Vivre  et  penser",  pp.  168-169. 

21.  Cf.  F.  Amiot,  L'enseignement  de  Saint  Pcrnl,  I,  p.  13. 

22.  Cf.  A.  E.  J.  Rawlinson,  Corpus  Christi  (1930),  y  Cerfaux,  pp.  202  ss. 
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Pablo  quiere,  por  consiguiente,  decir  que  el  beber  de  la  copa  eucaristía 
y  comer  del  pan  eucarístico  proporciona  el  ser  uno  con  el  cuerpo  y  san- 
gre de  Cristo,  es  decir,  con  la  persona  de  Cristo  glorificado,  pneumático. 

El  v.  17  que  sigue,  contiene  una  observación  parenética  del  apóstol 
y  expresa  la  acción  de  la  Eucaristía  :  "Puesto  que  un  pan,  somos  un  cuer- 
po, nosotros,  que  somos  muchos ;  pues  todos  nosotros  comunicamos  en  el 
mismo  pan." 

Eis  artos  es  entendido  por  muchos  intérpretes  como  numéricamente  el 
vínico  pan  que  es  empleado  como  elemento  eucarístico. 
La  Didajé  da  esta  interpretación  simbólica : 
El  pan  partido  permanece  idealmente  uno. 

"Así  como  este  pan  partido  estaba  disperso  por  las  montañas  y  re- 
unido fue  uno,  así  sea  reunida  la  Iglesia  de  las  extremidades  de  la  tierra 
en  tu  reino"  (Didajé,  2,  4).  Y  Pablo  en  I  Cor.  10,  14-22: 

"Y  puesto  que  no  hay  más  que  un  solo  pan,  somos  todos  "un  cuerpo"; 
pues  todos  participamos  de  este  pan  único"  (v.  17). 

Pero  la  explicación  no  depende  de  este  simbolismo,  sino  de  la  identi- 
dad entre  el  pan  y  el  cuerpo  de  Cristo. 

En  el  v.  17,  "puesto  que  el  pan  es  uno,  los  que  somos  muchos,  somos 
un  solo  cuerpo",  "un  solo  cuerpo"  parece  debe  atenderse,  no  de  la  comu- 
nidad designada  metafóricamente  como  un  cuerpo,  sino  del  cuerpo  in- 
dividual de  Cristo,  a  quien  los  cristianos  se  han  unido  eucarísticamente. 
El  cuerpo  de  Cristo,  que  se  supone  glorificado  y  pneumático,  puede  reci- 
bir en  sí  como  miembros  a  todos  los  cristianos  23 . 

Es  de  notar,  además,  como  confirmación  de  la  influencia  de  la  no  co- 
munidad designada  metafóricamente  como  un  cuerpo,  de  Cristo,  que  la 
expresión  "cuerpo  de  Cristo"  designa  antes  la  Eucaristía  que  la  Iglesia 
y  es  prepaulina. 

Pablo  mismo  se  cuida  bien  de  decir,  cuando  refiere  la  Institución  de 
la  Eucaristía  en  que  las  cita,  que  están  entre  las  cosas  que  había  recibido 
del  Señor,  que  él  también  a  su  vez  trasmitía  a  sus  convertidos  (I  Cor. 
11,  23). 

Formaba  parte  de  la  tradición  apostólica,  en  la  que  había  sido  ins- 
truido. Esta  conclusión  es  corroborada  con  la  recurrencia  de  las  palabras 
en  la  misma  forma  en  la  narración  de  Marcos,  que  probablemente  no  so- 
lamente es  independiente,  sino  también  más  primitiva  que  el  relato  de 
I  Cor.  11,  23-25  24. 

La  aserción  de  Kaseman  de  que  Pablo  deliberadamente  cambió  la  fór- 
mula griega  de  la  instigación,  de  "carne  y  sangre",  en  "cuerpo  y  sangre", 


23.  Cf.  P.  Samain,  Eucharistie  et  Corpus  mystique  dans  Saint  Paul,  I  Cor.,  10, 
17,  "Rev.  dioec.  de  Tournai"  (1946),  pp.  42-46. 

24.  Cf.  .T.  .TeremIas,  Die  Abcndmahlsworte  Je.tu,  pp.  94-98. 
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y  que  por  eso  los  Sinópticos  debieron  ser  influenciados  por  Pablo,  es 
completamente  gratuita. 

Hasta  aquí  la  exposición  de  la  teoría.  Robinsón,  en  su  crítica  a  esta 
derivación  de  la  concepción  del  Cuerpo  de  Cristo,  a  partir  de  la  mandu- 
cación del  pan  eucarístico,  opone  una  dificultad  por  la  que  la  explicación 
a  partir  de  la  Eucaristía  no  es  suficiente25. 

En  cuanto  que  la  comunidad  cristiana  se  alimenta  del  cuerpo  y  san- 
gre, se  convierte  en  la  verdadera  vida  y  personalidad  de  Cristo  resucitado. 

¿Pero  es  así?  Dice  el  autor  citado:  Hay  un  salto  aquí  de  alimenta- 
ción a  conversión,  que  no  está  explicado.  Y  es  un  salto  no  hecho  por  nin- 
gún otro  de  los  autores  del  Nuevo  Testamento,  que  debían  ser  tan  fami- 
liares con  las  palabras  de  la  institución,  como  Pablo  mismo. 

Por  significativa  que  fuese  la  eucaristía  para  la  teología  de  Pablo  del 
cuerpo,  es  bastante  claro  que  no  hay  ahí  una  perfecta  explicación. 

Hay  que  tener  en  cuenta,  supuesta  la  Teología  de  la  Eucaristía,  que 
la  alimentación  queda  en  la  esfera  de  los  signos,  mientras  lo  significado 
es  la  unión  vital  de  Cristo  y  los  cristianos,  como  en  la  esfera  de  los  sig- 
nos hay  unión  vital  entre  el  alimento  y  el  que  lo  come.  Pero  si  esta  ra- 
zón no  vale,  queda  en  pie  por  la  otra  razón,  que  la  explicación  de  la  doc- 
trina paulina  del  cuerpo  de  Cristo,  exclusivamente  a  partir  de  la  Euca- 
ristía es  insuficiente.  Todo  el  mundo  en  la  comunidad  cristiana  primitiva 
conocía  la  idealidad  eucarística  del  "Cuerpo  de  Cristo":  ¿por  qué  Pablo 
es  el  único  autor  del  Nuevo  Testamento  que  aplica  a  la  iglesia  esta  de- 
signación ? 

7.    Derivación  a  partir  de  la  imagen  "la  Iglesia-Es  pona  de  CVwfo" 

José  María  González  Buiz  da  otra  explicación,  que  aunque  se  refiere 
a  la  imagen  "cuerpo"  en  las  epístolas  de  la  cautividad,  es  también  apli- 
cable aquí  26. 

Esta  metáfora  había  que  entenderla,  dice,  a  partir  de  Ef.  5,  22  ss.,  y 
en  la  Iglesia  sería  el  cuerpo  de  Cristo,  como  la  mujer  lo  es  de  su  marido, 
es  decir,  como  el  instrumento  que  permite  al  hombre  ejercer  su  potencia 
creadora  y  engendrar  hijos. 

Benoit  enjuicia  así  la  opinión  21 .  Además  de  que  el  texto  de  Ef.  sobre 
el  matrimonio  de  Cristo  y  de  la  Iglesia  representa  un  desemboque  que  no 
puede  servir  de  punto  de  partida,  en  detrimento  de  los  textos  anteriores, 
estimo  que  la  concepción  así  propuesta  desconoce  profundamente  el  ver- 
dadero valor  del  tema  paulino  del  "cuerpo  de  Cristo". 

El  juicio  de  Benoit  parece  demasiado  duro.  Desde  luego  encontramos 
en  algunos  textos  la  imagen  del  matrimonio  desembocando  en  la  idea  de 


25.  O.  c,  pp.  56-57. 

26.  Cf.  Cartas  de  la  Cautividad  (1956),  "Excursus  IV",  p.  360. 

27.  KB  (1957),  p.  616. 
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cuerpo.  De  las  grandes  epístolas,  además  del  texto  que  cita  González 
Ruiz  del  cap.  6  a  los  Corintios,  podemos  citar  Rom.  7,  4,  en  que  está  im- 
plícita la  idea  matrimonial.  Supone  Pablo  un  cambio  entre  la  Ley  y  los 
subditos  de  la  Ley.  Pero  si  la  mujer  es  adúltera  al  irse  con  otro,  viviendo 
su  marido,  permanece  en  cambio  libre  para  otras  nupcias  muerto  el  ma- 
rido. Vosotros,  continúa  San  Pablo,  habéis  muerto  a  la  Ley  por  el  Cuerpo 
de  Cristo,  para  que  os  juntéis  a  otro  que  resucitó  de  los  muertos  y  fruc- 
tifiquéis para  Dios. 

"Por  el  cuerpo  de  Cristo"  significa  dos  cosas :  por  el  hecho  de  que 
Cristo  en  su  cuerpo  de  carne  murió  a  la  ley,  y  por  el  hecho  de  que  ahora 
los  cristianas  se  han  unido  y  hacen  parte  de  este  cuerpo.  La  metáfora 
para  designar  la  unión,  como  indica  el  contexto,  está  tomada  de  la  unión 
sexual,  lo  que  supone,  según  el  texto  del  Génesis,  que  la  relación 
de  los  cristianos  a  Cristo  es  de  una  "carne"  o  "un  cuerpo" :  Son  fundidos 
en  una  carne.  Esto  supone  que  han  sido  librados  por  la  muerte  de  la  an- 
tigua cohabitación  con  la  carne  (Rom.  7,  6,  Katerérzemen ;  Cf .  7,  2  y 
Gal.  5,  4). 

Sin  embargo,  creemos  que  la  idea  de  la  unión  matrimonial  desembo- 
cando en  la  idea  de  un  cuerpo  es  secundaria.  La  concepción  de  la  Iglesia 
como  Cuerpo  de  Cristo  procede,  creemos,  primariamente  de  la  idea  que 
Pablo  tiene,  sin  duda  por  revelación,  de  que  los  cristianos  están  vital- 
mente unidos  con  Cristo. 

8.    La  unión  vital  de  los  cristianos  a  Cristo 

El  tema  del  cuerpo  de  Cristo  es  explicado  en  gran  parte  a  partir  de 
la  Eucaristía,  pero  de  una  manera  más  complexiva  se  ha  de  decir  que  se 
debe  explicar  por  la  unión  vital  de  los  cristianos  en  Cristo. 

La  frecuente  expresión  "en  Cristo"  o  "Cristo  en  nosotros",  a  la  luz 
de  otros  textos,  debe  interpretarse  en  términos  de  inserción  vital.  No  se 
trata  de  \ina  presencia  o  compenetración  simplemente  espacial,  sino  de 
la  presencia  orgánica  que  tiene  la  rama  en  el  árbol.  Pablo  mismo  dice  que 
estamos  injertados  con  él  (Symfi/toi)  Rom.  6,  5,  injertados  en  su  tronco. 
Lo  opuesto  de  estar  "en  Cristo"  es  estar  "fnera  de  Cristo"  (jorís),  cor- 
tados de  Cristo  (Ef.  2,  12  ss.). 

Para  mantenernos  fuera  del  ámbito  de  las  epístolas  de  la  cautividad, 
el  texto  de  Rom.  6,  3ss.  es  muy  expresivo: 

"Todos  nosotros  que  hemos  sido  bautizados  en  Cristo  Jesús,  lo  fuimos 
en  su  muerte."  Siguen  a  continuación  frases  que  denotan  la  unión  con 
Cristo  en  todas  sus  eventualidades. 

La  identificación  de  vida  es  claramente  expresada  en  Gal.  2,  20.  "He 
sido  crucificado  con  Cristo.  Vivo  yo,  ya  no  yo,  Cristo  es  quien  vive  en  mi." 

La  expresión  de  Gal.  3,  27  "Vestid  a  Cristo",  a  juzgar  por  I  Cor.  15, 
53  s. ;  2  Cor.  5,  3  sugiere  que  se  trata  de  Cristo  como  un  cuerpo  nuevo, 
más  bien  que  de  un  simple  cambio  de  vestidos. 
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E]  pensamiento  de  Pablo,  latente  en  todas  las  cartas,  según  el  cual 
Cristo  se  apropia  de  nuestra  actividad  espiritual  (cf.  especialmente  Gal.  2, 
19;  3,  16;  3,  28;  4,  6;  Rom.  8,  15;  I  Cor.  12,  12;  2  Cor.  1,  5),  autoriza 
a  pensar  que  la  idea  de  nuestra  asimilación  a  Cristo  precede  en  Pablo, 
temporalmente  y  por  importancia,  la  de  nuestra  asimilación  a  un  cuer- 
po 28.  Bastaba  una  circunstancia  externa  para  que  esta  misma  idea  se 
expresase  bajo  la  imagen  de  cuerpo. 

D)  RECAPITULACION 

1.  San  Pablo  muestra  ya  desde  un  principio  tener  la  idea  de  la  unión 
vital  de  los  fieles  a  Cristo.  Bastaba  que  se  atravesase  de  por  medio  el  apó- 
logo helenístico  de  los  miembros  y  el  cuerpo  en  la  aplicación  a  las  renci- 
llas de  Corinto,  para  que  la  idea  de  la  unión  vital  a  Cristo  fuera  expre- 
sada bajo  la  forma  de  cuerpo  y  miembros.  Su  lenguaje  se  explica,  por 
tanto,  por  un  impulso  extrínseco. 

2.  Cuerpo  hay  que  tomarlo,  en  sentido  semítico  equivalente  a  toda  la 
persona,  pero  en  su  aspecto  visible.  La  prueba  está  en  la  facilidad  con 
que  Pablo  pasa  del  concepto  soma  al  pronombre  personal  I  Cor.  6,  13  s. ; 
2  Cor.  4,  10  s.;  Ef.  5,  29,  etc.)  29 .  Así,  pues,  la  Iglesia  cuerpo  de  Cristo 
equivale  a  Cristo  visible. 

3.  El  cuerpo  de  que  se  trata,  como  se  ha  visto  por  muchos  textos,  al 
que  el  cristiano  es  incorporado,  es  el  cuerpo  de  Cristo,  muerto  y  resu- 
citado, es  el  cuerpo  glorioso,  pneumático  del  Salvador. 

4.  Para  designar  la  particularidad  de  unión  de  los  cristianos  a 
Cristo  se  empleó  el  término  místico,  que  ni  indica  sólo  unión  moral,  ni 
física  en  el  sentido  de  que  desaparezca  la  alteridad  entre  Cristo  y  los 
cristianos;  otros  propondrían  al  término  de  cuerpo  eclesial,  o  cuerpo  es- 
piritual, sobre  la  base  de  que  se  trata  del  cuerpo  pneumático  de  Cristo 
al  que  está.n  unidos  los  fieles30. 

5.  La  Iglesia  tiene  una  marca  victimal  manifiesta,  al  ser  el  cuerpo  a 
que  está  unida,  el  cuerpo  dado  en  sacrificio.  Bajo  este  aspecto  la  concep- 
ción de  cuerpo  místico  encuentra  la  noción  de  pueblo  de  Dios  destinado 
al  culto. 

6.  Finalmente  hay  que  notar  que  en  los  textos  citados  Pablo  no  habla 
directamente  de  la  Iglesia  Universal,  sino  solamente  de  los  fieles  de  Co- 
rinto o  de  Roma.  De  las  relaciones  de  Cristo  con  su  cuerpo  nada  se  dice. 
El  ensanchar  el  campo  de  visión  será  incumbencia  de  las  epístolas  de  la 
cautividad. 


28.  Cf.  L.  Malevez,  NET  (1946),  p.  94. 

29.  Cf.  J.  Alonso,  "XVI  Semana  Bíblica  Española",  p.  18. 

30.  Cf.  I.  M.  J.  Congar,  en  "Eev.  Scienc.  Phil.  Theol.",  31  (1947),  p.  83,  núm.  2, 
y  G.  Martelet,  Le  mystére  du  corps  et  de  l'Esprit  dans  Ir  Christ  ressueité  et  dans 
VEgUse,  "Verbum  Caro"  (1958)  47. 
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IV.    ETAPA  CORRESPONDIENTE  A  LAS  EPISTOLAS  DE  LA  CAUTIVIDAD 

En  las  Epístolas  de  la  Cautividad  continúan  los  temas  eclesiológicos 
de  las  grandes  epístolas,  pero  con  matices  nuevos. 

Los  datos  dignos  de  mención  que  pudieran  influir  en  el  pensamiento 
del  Apóstol  son  las  errores  gnostizantes,  que  circulaban  por  el  Asia  Me- 
nor, y  ante  los  cuales  reacciona  Pablo,  aunque  otros  explican  la  novedad 
de  pensamiento  por  una  real  evolución  interna31. 

Por  otra  parte,  el  éxito  de  la  colecta  en  el  mundo  griego  a  favor  de 
los  cristianos  de  Jerusalén  (2  Cor.  8-9)  sella,  a  juicio  de  Cerfaux,  en  la 
mente  de  Pablo  la  unidad  de  judío-cristianos  y  de  cristianos  helenistas. 

a)     el  tema  del  cuerpo  de  cristo 
1.   Los  textos 

a)  Col.  2,  17 :  "Nadie  os  critique  en  el  alimento  o  la  bebida  o  en 
fiesta  o  luna  nueva  o  sábados,  que  son  sombra  de  lo  futuro,  cuando  el  cuer- 
po es  el  de  Cristo." 

Robinson  interpreta  "soma"  como  el  objeto  opuesto  a  la  sombra32. 
Pero  no  se  excluye  el  que  significa  también  el  cuerpo  de  Cristo. 

Se  trata,  según  algunos,  de  las  instituciones  sinaíticas,  que  fueron  som- 
bra de  los  bienes  futuros,  a  saber,  de  los  bienes  que  poseen  los  cristianos 
en  la  Iglesia,  el  cuerpo  de  Cristo,  donde  aquellos  bienes  fueron  conver- 
tidos en  realidad. 

El  sentido,  por  tanto,  sería :  Aquello,  la  sombra,  pero  el  cuerpo,  o  sea, 
la  realidad,  el  Cuerpo  de  Cristo,  la  Iglesia,  donde  se  cumplen  los  esbozos 
de  la  Antigua  Ley. 

J.  M.  González  Ruiz33  interpreta  de  otra  manera.  Aquellas  prescrip- 
ciones no  parece  que  fueran  totalmente  judías.  Eran,  probablemente,  una 
amalgama  judeo-helenista. 

Por  eso  "sombra  de  las  cosas  venideras"  no  parece  que  pueda  inter- 
pretarse en  el  sentido  de  la  Ley  mosaica.  No  se  comprende  cómo  Pablo 
concediera  esta  categoría  de  prefigurar,  reservada  a  la  auténtica  ley  (I 
Cor.  10,  11),  a  aquella  pobre  mescolanza  de  ritos  y  prácticas  disparatadas. 

El  sentido  es:  La  seudo-Iglesia  de  los  innovadores  en  todas  sus  estú- 
pidas prácticas  era  una  sombra  de  cosas  futuras-,  ellos  no  podían  presen- 
tar ningún  hecho  realizado :  todo  eran  vanas  o  quiméricas  promesas.  Por 
el  contrario,  la  Iglesia  ora  un  cuerpo  de  Cristo. 

b)  Col.  3,  15:  "Y  la  paz  de  Cristo  triunfe  en  vuestros  corazones,  a 
la  que  habéis  sido  llamados  en  un  solo  cuerpo".  Traducir:  en  un  solo 

31.  Cf.  D.  B.  Borne,  "Rech.  de  Théol.  Anc.  et  Med.",  13  (1946)  232. 

32.  The  Body,  p.  27,  nota  1. 

33.  Cartas  de  la  Cautividad,  p.  143. 
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cuerpo  social,  sería  dar  a  soma  una  acepción  inusitada,  según  Cerfaux.  Es, 
pues,  lo  más  probable  que  se  trata  del  cuerpo  de  Cri.sto  personal. 

c)  Ef.  1,  22:  La  Iglesia  Universal  es  identificada  con  el  Cuerpo  re- 
sucitado de  Cristo.  "La  Iglesia  que  es  su  cuerpo".  El  contexto  indica  cla- 
ramente que  hay  que  entender  el  cuerpo  de  Cristo  del  cuerpo  resucitado : 
la  afirmación  de  la  exaltación  de  Cristo  que  precede  inmediatamente,  im- 
pone la  idea  de  la  resurrección. 

d)  Ef.  2,  16:  "Cristo  ha  reconciliado  con  Dios  por  medio  de  la  cruz 
judíos  y  gentiles  en  wn>  cuerpo.''' 

Dos  interpretaciones  se  presentan  en  la  expresión  "en  un  cuerpo". 
Algunos  lo  tienen  como  una  simple  metáfora:  Los  judíos  y  gentiles,  uni- 
dos en  una  misma  comunidad,  forman  "un  cuerpo".  Otros  lo  entienden 
del  "cuerpo  de  Cristo"  por  estas  razones: 

El  contexto.  Dice  en  el  v.  13 :  "Ahora,  pues,  en  Cristo  Jesús,  vosotros 
que  estabais  lejos,  habéis  sido  acercados  en  su  sangre". 

Dice  en  el  v.  15:  "Funde  los  dos  en  sí  mismo  en  un  solo  hombre  nue- 
vo". A  primera  vista  parece  que  el  texto  es  paralelo  con  Col.  1,  22:  "Os 
reconcilió  en  el  cuerpo  de  su  carne  por  medio  de  la  muerte",  y  allí  no 
parece  tratarse  más  que  de  la  eficiencia  instrumental  de  la  muerte  de 
Cristo;  pero  aunque  casi  todas  las  palabras  sean  las  mismas,  son  diferen- 
tes "en  un  cuerpo"  y  "en  el  cuerpo  de  su  carne". 

Una  objeción  se  presenta  con  todo :  Parece  "que  un  cuerpo"  se  refiere 
al  Cuerpo  de  Jesús  que  murió  en  la  cruz,  siendo  así  que  la  concepción  do 
San  Pablo  tiene  como  cuerpo  de  incorporación  el  ciierpo  pneumático  de 
Jesús  resucitado. 

A  esta  objeción  se  puede  responder  diciendo  que,  aunque"  en  un  cuer- 
po" se  refiera  al  cuerpo  glorioso  del  Resucitado,  ese  cuerpo  fue  el  que 
murió  en  la  cruz  en  obediencia  total  al  Padre,  gracias  a  la  cual,  como 
dice  Pablo  en  otro  sitio,  fue  resucitado  y  constituido  jefe  de  la  Iglesia. 

Reuss  34  trae  un  paralelo  de  Ef .  5,  25,  en  que  se  dice  de  Cristo  que  ha 
amado  a  su  Iglesia  y  se  ha  entregado  por  ella.  La  Iglesia  todavía  no  exis- 
tía en  rigor  cuando  la  muerte  de  Cristo ;  pero  había  de  formarse  y  por 
eso  moría  Cristo. 

Otros  lo  explican  del  Cuerpo  de  Cristo  muerto  en  la  Cruz,  que  repre- 
sentaba e  incluía  tanto  a  judíos  como  gentiles,  ya  que  Cristo  representaba 
en  su  muerte  a  todos  los  hombres,  como  Adán  los  representó  en  un  pecado. 

e)  Ef.  4,  4-6:  "Un  cuerpo  y  un  espíritu,  como  habéis  sido  llamadas 
también  en  vuestra  vocación  a  una  esperanza.  Sólo  un  Señor,  una  fe,  un 
bautismo,  un  Dios  y  padre  de  todos,  que  está  sobre  todos,  por  todo  y  en 
todo." 

Este  texto,  que  procede  tal  vez  de  una  liturgia  bautismal  primitiva, 
se  puede  explicar  así : 


34.    Articulo  citado,  p.  120. 
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"Así  como  ante  todo  hay  un  solo  Dios  y  Padre,  que  es  el  fin  de  todos, 
y  como  sólo  hay  un  Señor  que  sea  camino  hacia  él,  a  saber,  Cristo,  con  el 
que  hay  que  unirse  por  medio  de  la  única  fe  y  el  único  bautismo,  así  sólo 
hay,  para  llegar  a  este  fin  y  caminar  por  este  camino,  un  solo  cuerpo  y  un 
solo  espíritu.  En  soma  es  aquí  el  cuerpo  individual  pneumático  de  Cristo, 
pero  ampliado  por  medio  de  todos  los  cristianos,  que  se  han  unido  con  él 
por  medio  de  la  fe  y  el  bautismo,  y  así  se  han  incorporado  a  su  cuerpo, 
es  decir,  a  la  Iglesia. 

El  único  espíritu  es  aquel  que  penetra  al  cuerpo  individual,  glorioso, 
de  Cristo  y  por  medio  de  él  a  todos  los  cristianos  que  han  sido  incorpora- 
dos en  el  cuerpo  glorioso  de  Cristo. 

2.    Comparación  con  las  grandes  epístolas 

a)  Coincidencias. 

a')  También  en  las  cartas  de  la  cautividad  encontramos  la  idea  de 
la  incorporación  de  los  cristianos  real  y  sacramental  al  cuerpo  pneumá- 
tico de  Cristo  por  medio  del  Bautismo.  Según  Col.  2,  11-T3  se  unen  de 
tal  manera  con  Cristo  por  el  bautismo,  que  son  sepultados  con  él  y  resu- 
citados. 

&')    La  Iglesia  consta  de  muchos  miembros,  siendo  un  solo  cuerpo. 

b)  Novedad.  Son  de  notar  algunos  aspectos  nuevos. 

a')  La  frecuencia  con  que  recurre  al  tema.  Mientras  que  en  las  gran- 
des epístolas  el  tema  es  sólo  tocado  ocasionalmente,  es  tratado  de  propó- 
sito en  las  de  la  cautividad. 

b')  El  Cuerpo  de  Cristo  es  entendido  de  la  Iglesia  Universal,  asam- 
blea de  todos  los  cristianos  que  participan  en  la  vida  do  Cristo  Ef.  1,  22  ; 
3,  10.  21 ;  5,  23.  24.  25.  27.  29.  32). 

Este  matiz  manifiestamente  nuevo,  tal  que  por  él  principalmente 
niegan  algunos  críticos  que  la  carta  a  los  Efesios  sea  de  Pablo,  fue  en 
parte  provocada  en  la  mente  del  Apóstol,  según  Cerfaux,  por  el  hecho  de 
la  colecta. 

Un  fuerte  acercamiento  del  cuerpo  de  Cristo  a  la  Tglesia  en  el  sentido 
de  la  Iglesia  universal,  podemos  observarlo  ya  en  I  Cor.  12,  28. 

La  comunidad  de  Corinto,  a  la  que  Pablo  designó  en  el  v.  27  como 
"cuerpo  de  Cristo",  es  considerada  en  el  v.  28  como  "Ecclesia"  jerárqui- 
camente organizada. 

La  afirmación  vale  en  primer  lugar  de  la  comunidad  cristiana  de  Co- 
rinto, pero  la  enseñan/.;;  contenida  ya  ahí,  de  la  Iglesia  universal.  Se  po- 
dría tal  vez  decir  que  aquí  la  comunidad  cristiana  de  Corinto  aparece 
como  la  representante  de  la  Iglesia  Universal. 

Pero  en  las  Cartas  de  la  Cautividad  da  Pablo  un  paso  más.  Aquí  es 
identificada  la  Iglesia  Universal  de  judíos  y  {fáganos  con  el  "cuerpo  de 
Cristo",  de  tal  manera  que  en  Col.  1,  18  escribe:  es  la  cabeza  del  Cuerpo, 
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la  iglesia,  y  en  1,  24:  Cumplo  en  mi  carne  lo  que  todavía  falta  a  los  su- 
frimientos de  Cristo  en  favor  de  su  cuerpo,  la  Iglesia,  y  en  Ef.  1,  22:  Todo 
lo  ha  puesto  a  sus  pies  y  a  él  le  ha  dado,  sobre  todo,  ser  cabeza  de  la  Igle- 
sia, que  es  su  cuerpo. 

c')  Algunos35  quieren  ampliar  la  significación  de  "cuerpo  de  Cris- 
to" dándole  dimensiones  cósmicas,  llegando  a  comprender  la  creación  es- 
piritual y  material  en  su  totalidad.  Esta  afirmación  se  hace  especialmente 
a  base  de  que  Cristo  se  dice  cabeza  de  las  potencias  cósmicas ;  pero  ahí 
cabeza,  como  veremos  enseguida,  no  se  toma  en  sentido  de  influjo  vital 
y  no  connota  necesariamente  cuerpo. 

Si  Ef.  1,  20  habla  de  la  recapitulación  de  todo  en  Cristo,  aún  admi- 
tiendo que  pueda  haber  alguna  alusión  a  "cabeza",  en  esa  palabra  "ca- 
beza", habría  dos  sentidos  y  el  significado  sería  ponerlo  todo  bajo  Cristo, 
como  bajo  un  jefe  único,  cabeza  nutricia  para  los  unos,  jefe  impuesto  de 
fuerza  para  los  otros36. 

d')  La  distinción  entre  Cristo  y  la  Iglesia  es  más  neta,  al  ser  contra- 
puesta como  esposa  de  Cristo;  está  íntimamente  unida  con  El;  pero  al 
mismo  tiempo  separada  de  El,  pues  Cristo  la  ama,  se  entrega  por  ella,  la 
purifica  y  la  santifica. 

b)    cristo  cabeza  de  la  iglesia 
1.    Los  textos 

a)  Col.  1,  18.  Cristo  es  designado  en  el  v.  15  como  el  primogénito  de 
toda  criatura,  en  quien  y  por  quien  y  para  quien  todo,  ha  sido  creado ;  se 
llama  en  el  v.  16  la  Cabeza  del  cuerpo  de  la  Iglesia.  Por  consiguiente,  des- 
pués que  el  Apóstol  en  los  vv.  15-17  ha  tratado  de  la  primacía  de  Cristo 
en  el  orden  de  la  creación  natural,  establece  en  los  vv.  18-20  la  primacía 
de  Cristo  en  el  orden  de  la  nueva  creación  sobrenatural,  en  el  orden  de  la 
Redención.  En  el  v.  18  Cristo  es  las  primicias  de  los  resucitados  y,  por 
lo  tanto,  el  comienzo  de  una  nueva  humanidad. 

b)  Col.  2,  19  y  Ef.  4,  15.  Aparece  Cristo  como  cabeza  en  gloria  (Cí. 
Col.  3,  1-2;  Ef.  1,  20;  4,  10)  mientras  la  Iglesia,  como  su  cuerpo,  toda- 
vía se  encuentra  en  la  tierra,  pero  crece  hacia  El  en  virtud  de  la  fuerza 
vital  que  de  El  recibe. 

e)  Ef.  1,  21:  Aquí  está  expresado  todavía  más  claro.  Después  de  la 
descripción  del  triunfo  de  Cristo  en  la  doxa,  en  el  v.  20-21  continúa  Pa- 
blo: Todo,  lo  ha  puesto  a  sus  pies,  y  a  El  le  ha  dado  como  cabeza,  sobre 
todo,  de  la  Iglesia. 

d)  Según  Ef.  4,  11-16  los  que  han  recibido  de  Cristo  cargos  caris- 
máticos  tienen  la  tarea  de  construir  el  cuerpo  de  Cristo. 

35.  Cf.  Allo,  a.  c,  p.  166;  Dibellius,  An  die  Kol.  u.  Eph.,  p.  64.  

36.  Cf.  Benoit,  a.  c,  p.  31;  Cerfaux,  p.  257;  Huby,  Epitrcs  de  la  captivitc,  p.  67. 
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Este  aspecto,  todavía  imperfecto  del  cuerpo  de  Cristo,  solamente  es 
pensable  sobre  la  tierra  donde  amenazan  los  errores. 

Cristo,  al  contrario,  se  sienta  sobre  un  trono  en  el  cielo  como  cabeza 
de  la  Igesia,  que  camina  hacia  él. 

Está  en  contra  de  cierta  manera  Ef.  2,  6,  donde  se  dice  que  Dios  nos 
ha  vivificado  en  Cristo  y  nos  ha  resucitado  y  nos  ha  colocado  en  el  cielo 
en  Cristo  Jesús. 

La  solución  puede  estar  aquí : 

Por  una  parte,  considera  Pablo  a  los  cristianos  que  están  en  Cristo 
y  bajo  la  condición  que  permanecen  en  él,  como  que  están  ya  en  el  cielo. 

Por  otra  parte  mira  él  a  la  existencia  terrena,  transitoria,  de  esos 
cristianos,  que  aquí  sobre  la  tierra,  todavía  de  una  manera  imperfecta  for- 
man el  cuerpo  de  Cristo,  y  por  medio  de  los  ministros  son  conducidos 
hacia  la  perfección  (andra  teleion)  y  deben  crecer  hacia  el  Cristo  que  está 
sentado  en  el  cielo.  Pertenecen  a  uno  y  otro  "eón". 

¿Qué  son  las  junturas  (afai)  en  la  realidad  de  la  Iglesia?  (Col.  2,  19; 
Ef.  4,  16).  Por  ellas  Cristo  mantiene  la  cohesión  del  cuerpo  y  le  procu- 
ra la  vida.  En  las  junturas  hay  que  ver  a  los  ministws,  que  ligan  a  todos 
los  miembros  entre  sí  haciendo  de  la  Iglesia  un  cuerpo  bien  ajustado  y 
unido. 

Mientras  que  en  Rom  y  Cor.  la  realidad  de  la  Iglesia  se  definía  por  la 
relación  Cristo-Cuerpo  de  miembros  numerosos  y  diversos  (Rom.  12,  4  ss. ; 
I  Cor.  12,  4 ss.),  en  Ef.  se  define  por  la  relación  Cristo-Cabeza-junturas- 
Cuerpo. 

Los  creyentes  viven  de  la  gracia  recibida  de  Cristo  por  medio  de  los 
ministros,  pero  los  ministros  están  enteramente  subordinados  a  Cristo- 
Cabeza. 

e)  Ef.  5,  23-:  Cristo  es  nombrado  "cabeza  de  la  Iglesia"  y  también 
"Salvador"  del  cuerpo.  Con  esto  es  contradistinguido  de  la  Iglesia,  pero 
puesto  de  relieve  su  influjo  vital. 

2.    Comparación  con  los  textos  de  las  grandes  epístolas 

Cristo  es  llamado  cabeza  en  I  Cor.  11,  3:  "Quiero  que  sepáis  que  la 
cabeza  de  todo  varón  es  Cristo,  la  cabeza  de  la  mujer  es  el  varón  y  la 
cabeza  de  Cristo  es  Dios". 

Pero  es  llamado  cabeza  del  cristiano  individual,  es  decir,  de  cada  cris- 
tiano, no  de  todo  el  cuerpo  místico. 

En  I  Cor.  12,  21,  en  el  diálogo  de  los  miembros,  también  recurre  al 
término  "cabeza",  pero  como  uno  de  tantos  miembros,  al  par  del  ojo,  de 
la  mano,  de  los  pies.  No  se  refiere  a  Cristo,  sino  a  miembros  de  la  Comu- 
nidad. Si  el  fragmento  en  cuestión  se  convirtiese  en  alegoría,  como  ob- 
serva Benoit,  se  vería  en  la  cabeza  un  poco  anacrónicamente  al  Obispo 
o  algún  otro  jefe  de  la  comunidad,  pero  no  a  Cristo37. 

37.    "Rev.  Bíb.",  53  (1946)  24. 
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En  Efesios,  en  cambio,  Cristo  es  la  cabeza,  en  cuanto  que  la  cabeza  no 
es  uno  de  tantos  miembros,  sino  en  cuanto  que  se  distingue  de  los  demás 
miembros  y  es  considerada  como  el  miembro  moderador  c  inspirador  del 
influjo  vital.  Los  textos  donde  aparece  este  aspecto  son  Col.  2,  19  y  Bf. 
4,  16.  Los  términos  médicos  "articulaciones"  (cupcci),  y  "ligamentos" 
(ouvbeaLioí)  indican  que  Pablo  está  en  terreno  fisiológico  y  piensa  en 
categorías  orgánicas. 

3.    Derivación  de  la  imagen  Cristo-Cabeza 

Tres  son  las  principales  opiniones  sobre  el  origen  de  esta  metáfora. 

A)  Algunos  (Schlier)  creen  que  proviene  del  mito  del  Anzropos  ce- 
leste 38. 

B)  Otros  (Percy)  ven  aquí  un  desarrollo  muy  natural  de  la  misma 
idea  de  cuerpo  aplicada  a  la  Iglesia.  Como  la  cabeza  se  destaca  entre  los 
miembros  por  su  función  directora,  era  obvio  que  en  una  nueva  fase 
de  aplicación  de  la  metáfora,  se  distinguiese  la  cabeza  de  los  demás  miem- 
bros y  se  aplicase  el  término  a  Cristo  3'9. 

C)  J.  M.  González  Ruiz  defiende  que  en  la  imagen  "cabeza",  tanto 
en  las  fuentes  bíblicas  como  en  las  helenísticas,  va  siempre  la  idea  de  sal- 
vación. Esto  supuesto,  era  obvia  la  aplicación  a  Cristo  40. 

D)  Benoit,  en  dependencia  de  los  textos  sucesivos  en  que  recurre  el 
término,  propone  con  más  precisión  la  formación  de  la  metáfora  en  la 
mente  de  Pablo  41 . 

En  la  epístola  a  los  Col.,  donde  aparece  por  primera  vez,  Cristo  es 
cabeza,  no  de  la  Iglesia,  sino  de  las  potencias  celestes,  y  es  cabeza  en  el 
sentido  de  jefe,  de  autoridad,  según  el  uso  bíblico  de  esta  metáfora 
(Col.  2,  10). 

En  una  segunda  etapa,  Cristo  es  la  cabeza  del  cuerpo,  en  el  sentido 
de  principio  vital,  sin  abandonar  el  sentido  de  jefe  (Col.  2,  19 ;  Ef.  4,  16). 
Pero  esta  evolución  está  ya  acabada  cuando  Pablo  redacta  Colosenses  y 
Efesios.  Por  lo  que  respecta  a  la  concepción  de  la  cabeza  como  principio 
vital  motor,  hay  que  buscar  su  origen,  no  en  el  pensamiento  semítico,  sino 
en  el  pensamiento  helenístico,  en  concreto  en  la  fisiología  de  Platón,  de 
Hipócrates  y  Galeno. 

La  fusión  de  estos  dos  sentidos  de  cabeza  (bíblico  y  helenístico)  tiene 
la  ventaja,  por  una  parte,  de  no  identificar  a  Jesucristo  totalmente  con 
la  Iglesia,  puesto  que  es  su  jefe  (sentido  semítico),  y  por  otra  parte,  no 
distanciarle  demasiado  de  ella,  puesto  que  es  su  principio  motor  (sentido 
griego. 

38.  Theol.  Wórt.  zum  N  T.,  art.  "Kefalé",  pp.  675-677. 

39.  Dcr  Leib  Christi,  pp.  52  s. 

40.  Sentido  soteriológico  de  "Kefalé"  en  la  cristología  de  San  Pablo,  en  "Antho- 
logica  Annua"  (1953),  pp.  185-224,  y  en  Cartas  de  la  Cautividad,  "Excursus  II",  pá- 
ginas 329-344. 

41.  "Eev.  Bíbl.",  63  (1956)  22  ss. 
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C)     LA  IGLESIA  PLEROMA 

El  término  aplicado  a  la  Iglesia  se  encuentra  en  Ef.  1,  23  en  una  frase 
reconocida  difícil  por  todos,  pues  todos  los  elementos  están  sujetos  a  dis- 
cusión. 

"Puso  a  Cristo  como  cabeza  de  la  Iglesia,  qvie  es  su  cuerpo,  y  el  pie- 
roma  del  que  está  completamente  lleno." 

1.    Sentido  de  complemento 

Lo  han  interpretado  e  interpretan  muchos  (v.  g.,  Prat  y  Benoit)  42 , 
dando  a  Pleroma  el  sentido  de  complemento.  La  Iglesia  es  el  complemento 
de  la  cabeza.  Pleroumenou  lo  toman  en  el  sentido  pasivo  del  "completa- 
do". Pero  no  parece  aceptable,  ni  en  cuanto  a  la  filología  ni  en  cuanto 
al  sentido. 

a)  Se  citan  ejemplos  en  que  se  pretende  que  pleroma  significa  com- 
plemento (v.  g.,  Platón,  Rep.  2  p.  371  E :  "Pleroma  de  la  ciudad  son  los 
ciudadanos";  y  Luciano  llama  pleroma  a  la  tripulación  de  un  barco43. 
Pero  no  hay  paralelo.  La  población  o  la  tripulación  son  los  que  llenan  la 
ciudad  o  el  barco  y  los  hacen  completos  para  su  función.  En  este  sentido 
el  complemento  de  la  cabeza  sería  el  cerebro,  no  el  cuerpo. 

No  hay  prueba  de  que  pleroma  sea  usado  en  el  caso  de  dos  cosas  mu- 
tuamente complementarias,  como  serían  cabeza  y  cuerpo. 

En  Me.  2,  21  significa  pleroma  un  "remiendo",  aquello,  que  llena  un 
agujero  y  hace  el  vestido  completo  para  su  función. 

b)  La  idea  de  la  Iglesia  como  complemento  de  Cristo,  ciertamente  da 
un  buen  sentido,  aunque  violento  de  Ef.  1,  23  (el  complemento  de  él  que 
todo  en  todo  es  completado),  a  la  luz  de  lo  cual  se  podía  interpretar  Col. 
1,  24.  (Yo...  por  mi  parte  completo  aquello  que  falta  de  aílicciones  a  Cris- 
to en  mi  carne  por  causa  de  su  cuerpo  que  es  la  Iglesia ) . 

Pero  este  uso  de  pleroma  es  difícil  do  armonizar  con  otros  ejemplos, 
y  con  el  uso  del  verbo  pleroun,  en  los  otros  escritos  de  Pablo,  incluyendo 
lo  restante  de  los  Efesios,  donde  no  significa  completar,  sino  llenar. 

2.    Sentido  de  plenitud 

Más  de  acuerdo  con  la  filología,  y  sobre  todo  a  la  luz  de  Col.  1,  19, 
donde  pleroma  se  dice  de  Cristo,  este  término  hay  que  interpretarlo  como 
plenitud.  Así  lo  explica  J.  A.  T.  Robinson  en  el  opúsculo  ya  citado44. 


42.  "Bible  de  Jérusaleni",  1.'  ed.  (1949),  Epltre  aux  Ephcs.,  p.  85. 

43.  Verae  Historiar,  "Lib.  II",  37-38. 

44.  The  Body,  pp.  67  ss. 
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a)    Pleroma  aplicado  a  Cristo  en  Col.  1,  1!)  y  2,  9 

Es  preciso  tener  ante  la  vista,  para  la  inteligencia  de  este  texto,  los 
errores  que  circulaban  por  el  Asia  Menor  y  que  combate  Pablo. 

Errores  de  tipo  gnóstico  tenían,  como  punto  central  de  sus  especula- 
ciones, a  unos  seres  espirituales  ("Angeles",  2,  12,  Tronos,  dominaciones, 
principados,  potestades,  1,  16;  elementos  del  mundo,  2,  8.  20)  que  se  su- 
ponían como  seres  semidivinos,  colocados  entre  Dios  y  el  mundo.  Los  bom- 
bres  debían  alcanzar  la  salvación  por  medio  de  su  actividad  mediadora 
y  se  procuraba  tenerlos  propicios  por  medio  de  cierto  culto.  Los  maestros 
del  error  reconocían  también  a  Cristo,  de  lo  contrario  difícilmente  hubie- 
ran podido  tener  tan  fuerte  influencia  en  una  comunidad  cristiana.  Pero 
a  Cristo  solamente  le  concedían  un  puesto,  y  no  el  primero,  entre  estos 
seres  espirituales.  Era  esto  para  Pablo  el  punto,  núcleo  del  error  de  sus 
adversarios.  Aquéllos  daban  su  enseñanza  como  una  alta  filosofía  (2,  8), 
prometiendo  a  sus  adeptos  un  grado  más  alto  de  perfección  que  el  sim- 
ple de  ser  cristiano. 

En  Col.  1,  19  se  dice  que  "fue  el  beneplácito  del  Padre  que  en  El 
(Cristo)  habitase  toda  la  plenitud,  es  decir,  que  la  totalidad  de  los  pode- 
res divinos  y  atributos,  en  virtud  de  los  cuales  Dios  llenaba  el  mundo, 
tanto  según  el  pensamiento  pagano,  como  según  el  pensamiento  judío, 
residiera  permanente  y  plenamente  en  Cristo  (Katoikésai:  empezase  a  ha- 
bitar (aoristo  ingresivo). 

No  había  necesidad  de  la  multitud  de  poderes  subsidiarios,  a  través 
de  los  cuales  creían  los  Colosenses  que  la  plenitud  de  la  jefatura  divina 
estaba  dispensada  y  mediatizada ;  nada  había  fuera  de  Cristo. 

En  el  capítulo  siguiente  2,  9  va  todavía  más  lejos,  y  dice:  "En  él  ha- 
bita la  plenitud  de  la  divinidad,  o  del  poder  divino  santificante  45,  corpo- 
ralmente  (somatikós),  y  en  él  habéis  sido  llenos,  o  en  él  sois  llenados,  se 
entiende,  de  santidad. 

El  tiempo  presente  katoikei,  el  uso  constante  de  la  palabra  soma  en 
estas  epístolas  para  significar  la  Iglesia,  juntamente  con  la  cláusula  expli- 
cativa, "vosotros  sois  en  él...,  que  es  la  cabeza",  todo  hace  probable  que 
Pablo  significa  aquí,  que  ahora,  desde  la  Ascensión,  la  plenitud  del  poder 
santificante  de  Dios  está  poseído  por  Cristo,  pero  de  tal  manera  que  la 
extiende  a  aquellos  que  han  sido  incorporados  en  él.  La  plenitud  con  la 
que  Cristo  es  llenado  por  Dios,  llena  ahora  a  aquellos  que  están  en  él 
(Cf.  lo.  1,  14-16,  "de  cuya  plenitud  recibimos  todos  nosotros"). 

b)    Pleroma  aplicado  a  la  Iglesia 

A  la  luz  de  estos  textos  volvamos  a  Ef.  1,  23.  Dios  dio  a  Cristo,  dice 
Pablo,  "ser  cabeza  sobre  todas  las  cosas  para  la  Iglesia,  que  es  su  cuerpo, 
el  pleroma  de  aquél  que  es  llenado  totalmente". 


45.    Cf .  Stauffer,  Theol.  Wórt.  svm  N  T.,  III,  p.  120  (Zeótes) . 
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El  pasivo  plerouménou  hay  que  tomarlo  como  tal  y  sin  ningún  senti- 
do activo. 

Cuando  Pablo  desea  hablar  de  Cristo  que  llena  todas  las  cosas,  usa 
la  voz  activa  (Ef.  4,  10).  La  cuestión  única  real  es  por  quién  Cristo  está 
lleno  o  es  llenado. 

Algunos  dicen  que  por  los  cristianos,  los  miembros  de  su  cuerpo.  Así 
se  hace  de  pleroma,  como  hemos  visto,  el  complemento  de  la  cabeza. 

W.  L.  Knox  sugiere 46  que  la  frase  debe  entenderse  así :  que  es  llena- 
da por  él  que  es  siempre  llenado  (por  Dios).  Es  decir,  que  la  Iglesia,  como 
el  cuerpo  de  Cristo,  está  constantemente  recibiendo  de  Cristo  la  completa 
plenitud,  que  Cristo  recibe  del  Padre.  Habría  un  paralelo  en  Juan  6,  57 : 
"Así  como  yo  vivo  por  el  Padre,  así  el  que  me  come  vivirá  por  Mi".  La 
vida  del  Padre  pasa  toda  a  Cristo  y  de  Cristo  pasa  a  sus  miembros. 

En  resultado  esta  segunda  interpretación  aparece  la  más  probable. 

En  primer  lugar,  compagina  exactamente  con  la  significación  de  Col. 
2,  9,  a  saber,  que  la  plenitud,  con  que  Cristo  es  llenado  por  Dios,  está 
ahora  llenando  a  aquellos  que  están  "en"  El. 

Además,  en  ningún  otro  sitio  habla  Pablo  de  Cristo,  como  llenado  o. 
completado  por  los  cristianos  47,  mientras  habla  frecuenteemnte  de  la  ple- 
nitud que  hay  en  Cristo,  que  es  comunicada,  y  llena  la  vida  de  sus  miem- 
bros. 

Aparte  de  la  afirmación  de  Col.  2,  10  de  que  en  Cristo  los  cristianos 
son  llenados,  suplica  en  Ef.  3,  18  ss.,  de  que  ellos  puedan  ser  fuertes,  para 
comprender  con  todos  los  santos,  cuál  es  la  anchura  y  longitud,  altura  y 
profundidad,  y  para  conocer  el  amor  de  Cristo,  que  sobrepasa  todo  cono- 
cimiento, de  tal  manera  que  ellos  sean  llenados  "en  todo  pleroma  de  Dios", 
sobre  toda  medida,  de  toda  la  plenitud  de  Dios. 

La  esperanza  de  los  cristianos  es,  que  la  completa  plenitud  de  Dios, 
qua  ya  reside  en  Cristo,  venga  a  ser,  en  El,  de  ellos.  Esto  no  puede  ser 
verdadero  de  los  cristianos  aislados,  sino  en  "el  hombre  perfecto",  en  la 
nueva  corporeidad  que  es  su  cuerpo,  "la  medida  de  la  estatura  de  la  ple- 
nitud de  Cristo",  que  tienen  que  alcanzar  (Ef.  4,  13),  pues  el  decreto  del 
Padre  es  que  la  divina  plenitud  habite  en  El,  no  simplemente  como  un 
individuo,  sino  somatikós. 


46.  St.  Paul  and  the  Church  of  the  Gentiles  (.1939),  p.  186. 

47.  Según  Col.  1,  24,  Pablo  llena  lo  que  falta  de  los  sufrimientos  de  Cristo  en 
favor  de  su  cuerpo.  Se  trata  de  las  pruebas  que  Cristo  ha  sufrido  el  primero,  pero 
también  de  aquellas  que  deben  sufrir  después  de  El  todos  aquellos  que  continúan 
como  representantes  sufriendo  por  la  difusión  del  Evangelio.  No  es  que  la  obra  de 
Cristo  fuera  incompleta  y  los  apóstoles  la  completen.  Se  trata  simplemente  de  aque- 
llas limitaciones  que  son  consiguientes  a  la  condición  humana  que  Cristo  tomó,  y  al 
plan  de  Dios  de  buscarse  colaboradores  humanos  en  la  distribución  de  la  Redención 
(Cf.  J.  Kremer,  Was  a%  den  Leidcn  Christi  noch  mamgelt.  Eine  interpretationsge- 
schichtliche  und  exegetische.  Untersuchung  zu  Kel  1,  24  b  (Bonner  Biblische  Beitrage, 
12),  1956. 
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Tal  interpretación  está  en  la  línea  del  lenguaje,  en  todas  las  epístolas 
paulinas,  que  hablan  de  los  cristianos  que  son  llenados  con  algunas  gra- 
cias de  Cristo  o  de  Dios  (Rom.  15,  13  ss. ;  Fil,  1,  11;  4,  18  ss. ;  Ef.  5,  18; 
Col.  1,  9 ;  4,  12)  4». 

3.    Explicación  de  los  otros  elementos  de  la  frase 

Ton  ta  pánta  en  pásis  plerouménou  describe  el  papel  de  Cristo. 
Plerouménou  en  Ef.  1,  23,  es  un  pasivo. 

Ta  pánta  es  un  acusativo  de  relación  o  un  acusativo  adverbial :  de  to- 
das maneras,  bajo  todos  los  aspectos,  completamente. 

Ta  panta  en  pasin  lo  más  sencillo  es  considerarlo  como  una  expresión 
correspondiente  en  todo  al  clásico  pantápasin:  expresión  cumulativa  y 
pleonástica,  que  intenta  sugerir  una  amplitud  sin  límites. 

¿Quién  llena  a  Cristo.?  ¿Los  fieles? 

La  comparación  en  Col.  inclina  a  pensar  que  es  Dios  mismo  quien 
llena  a  Cristo. 

4.    Sentido  total  de  la  frase 

En  Col.  se  afirma  que  en  él  están  del  todo  llenos:  pepleroménoi.  (En 
Cristo  los  cristianos  han  sido  colmados,  y  nada  les  falta  a  su  salud). 

El  apóstol  quiere  presentar  a  Cristo  como  una  fuente  de  bienes  que  se 
desborda  sobre  la  Iglesia. 

Así  se  encuentra  el  sentido  de  plenitud  dado  a  pleroma  en  Ef.  1,  23 : 
quiere  subrayar  que  la  Iglesia  es  el  lugar  en  que  Cristo  distribuye  sus  ri- 
quezas, que  ella  está,  colmada,  llenada  por  El,  que  es  el  espacio  y  la  zona 
donde  se  efunde  la  vida  que  pasa  por  Cristo,  una  expansión  de  Cristo, 
su  plenitud  y  su  eflorescencia. 

El  sentido,  de  Ef .  1,  23  sería,  pues,  el  siguiente : 

La  Iglesia  está  llena  por  Cristo,  que  está  lleno  a  su  vez  por  Dios  y  de 
manera  constante  (pleuroménou  es  un  participio  presente)  49. 

Pleroménou  es,  pues,  un  pasivo,  pero  con  ello  quiere  decir  Pablo  la 
primacía  absoluta  de  Cristo,  a  quien  Dios  le  entregó  todos  los  poderes. 


48.  Benoit  interpreta  pleroma  algo  diferentemente  (Cif.  RB,  1956,  pp.  31  ss.). 

49.  Otros  textos  en  que  pleroma  con  sentido  análogo  son:  Ef.  3,  19:  "para  que 
seáis  llenados  en  toda  la  plenitud  de  Dios".  En  Ef.  4,  19:  "a  la  medida  de  la  ma- 
durez de  la  plenitud  de  Cristo".  La  plenitud  de  Dios  y  la  plenitud  de  Cristo,  signifi- 
can la  plena  abundancia  y  aún  más  la  totalidad  de  las  riquezas  de  Dios  o  de  Cristo, 
y  Pablo  desea  que  los  files  tengan  acceso  a  las  riquezas  que  ellos  les  ofrecen  y  que 
sean  colmados  de  ellas  (3,  19),  que  lleguen  a  ese  estado  de  madurez  que  les  permita 
recibir  sobreabundantemente  los  dones  divinos  (4,  13). 

A  la  luz  de  estos  textos  Ef.  1,  23  se  puede  interpretar  muy  bien,  tomando  a  la 
Iglesia  como  el  lugar  donde  Cristo  efunde  sus  riquezas. 
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5     Origen  del  concepto  y  del  término  "pleroma" 
Tres  fuentes  se  han  aducido. 

a)  El  apóstol  tomó  el  término  del  error  de  Colosos.  Los  sistemas  gnós- 
ticos del  siglo  segundo  designaban  con  el  nombre  de  pleroma  el  conjunto 
de  eones  que  constituían  la  esfera  de  la  divinidad.  Se  supone  que  los 
herejes  de  Colosos,  antepasados  de  los  gnósticos  del  siglo  n,  debieron  lla- 
mar plei'oma  al  conjunto  de  potencias  angélicas  consideradas  como,  la 
manifestación  total  de  la  divinidad.  Como  el  término  era  aprovechable 
para  sus  fines,  el  apóstol  lo  utilizó,  aunque  originariamente  estuviera  con- 
taminado de  herejía. 

b)  El  apóstol  tomó  el  término  del  estoicismo  vulgarizado  (El  cosmos 
es  un  pleroma  completamente  lleno  de  la  vida  o  de  Dios,  y  Dios  mismo 
es  un  pleroma  al  encontrarse  todos  los  bienes  del  universo  en  El). 

c)  Feuillet  cree  que  el  origen  de  la  idea  de  pUroma,  si  no  del  térmi- 
no., hay  que  buscarlo  en  la  literatura  sapiencial  y  llega  a  esa  conclusión 
por  el  estudio  del  contexto  sapiencial,  en  que  aparece  el  tema  del  ple- 
roma 50 . 

d)    la  imagen  del  matrimonio  (ef.  5,  22-33) 

Se  considera  aquí  otro  texto  de  los  Ef.,  porque  en  él  se  barajan,  junto 
con  la  imagen  matrimonial,  los  conceptas  de  cabeza  y  cuerpo.  Estos  con- 
ceptos entran  en  una  instrucción  a  los  esposos:  "Que  las  mujeres  sean  su- 
misas a  sus  maridos  como  al  Señor,  pues  el  marido  es  la  cabeza  de  la  mu- 
jer, como  Cristo  es  la  cabeza  de  la  Iglesia,  El  que  es  el  Salvador  del 
Cuerpo". 

Por  la  cabeza,  que  de  por  sí  no  dice  más  que  preeminencia  y  mando, 
la  unión  que  se  supondría  en  esta  exhortación  entre  marido  y  mujer,  y 
Cristo  y  la  Iglesia,  no  pasaría  de  la  unión  moral,  que  hay  en  las  socie- 
dades humanas,  ya  sea  la  sociedad  matrimonial  o  la  sociedad  estatal. 

Pero  esa  unión  es  concebida  como  formando  un  cuerpo.  La  Iglesia  es 
el  cuerpo  de  Cristo  y  la  mujer  es  el  cuerpo  del  marido,  lo  que  confiere 
al  término  cabeza  un  sentido  más  complexivo  que  de  simple  autoridad  y 
preeminonoi;i. 

Prosigue  el  autor.  "Los  maridos  deben  amar  a  sus  mujeres,  como  a 
sus  propios  cuerpos.  Aquel  que  ama  a  su  mujer,  se  ama  a  sí  mismo.  Pues 
nunca  nadie  ha  odiado  su  propia  carne,  sino  que  la  alimenta  y  la  cuida, 
como  hace  Cristo  con  la  Iglesia,  puesto  que  somos  miembros  de  su  cuer- 
po. He  aquí  que  por  esto  el  hombre  dejará  a  su  madre  y  a  su  padre  para 
juntarse  a  su  mujer  y  constituir  los  dos  una  sola  carne.  Este  misterio  es 
grande.  Lo  digo  por  relación  a  Cristo  y  a  la  Iglesia." 

50.  Cf.  A.  Feuii.let,  P.  S.  S.,  L'Eglise  plérómc  du  Christ  d'atprfis  Ephés,  I,  23, 
"Nouvelle  Rev.  Théol.",  78  (1956)  449-473;  593-611. 
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El  paralelismo  de  comportamiento  de  Cristo  con  su  Iglesia  y  del  ma- 
rido con  su  esposa,  está  fundado  sobre  la  identificación  de  dos  seres  en 
una  misma  carne,  tanto  en  la  unión  mística  como  en  la  carnal. 

La  comparación  de  la  relación  entre  Cristo  y  la  Iglesia  con  el  matri- 
monio resulta,  a  juicio  de  Goguel,  un  poco  alambicada  e  incoberente 51. 
Dice  que  mal  se  representa  cómo  Cristo  puede  ser  a  la  vez  la  cabeza  del 
cuerpo,  lo  que  supone  que  él  forma  parte,  y  su  salvador,  lo  que  supone 
que  le  es  exterior.  Pero  no  hay  que  olvidar  que  se  trata  de  una  analogía 
y  hay  que  ver  el  punto  de  contacto  en  la  comparación. 

Características  de  la  imagen  matrimonial  en  la  concepción  de  la  Iglesia 

1.  Subraya  la  idea  de  colectividad  al  concebir  a  todo,  el  grupo  cris- 
tiano en  el  v.  24  individualizado,  bajo  la  imagen  de  la  Iglesia  esposa,  que 
es  bautizada,  purificada  y  consagrada. 

2.  Pone  de  relieve  la  distinción  de  Cristo  y  de  la  Iglesia  dentro  de  la 
gran  unión.  Esta  distinción  es  mayor  que  la  indicada  por  la  distinción 
cabeza-cuerpo. 

3.  La  Iglesia,  a  primera  vista,  parece  preexistente,  pues  se  dice  que 
"por  ella  se  ha  entregado  Cristo  para  purificarla"  (v.  25).  Sin  embargo, 
la  Iglesia,  en  el  riguroso  sentido,  no  existía  todavía  cuando  la  muerte  sa- 
crifical  de  Cristo.  Pero  aquí  Pablo  quiere  poner  de  relieve  la  significación 
de  la  muerte  redentora  en  orden  a  una  realidad  futura,  y  no  hay  ninguna 
dificultad  en  que  el  amor  de  Cristo  la  tenga  como  objeto,  aunque  toda- 
vía no  exista. 

4.  La  imagen  matrimonial  ya  aparecida  en  2  Cor.  11,  2,  en  que  Pa- 
blo dice  a  los  fieles  de  Corinto:  "Os  he  prometido  como  una  virgen  pura 
a  un  solo  hombre,  Cristo".  Pero  no  se  trata  allí  sino  de  una  imagen  pa- 
sajera, no  desarrollada  en  el  sentido  de  unión.  La  Iglesia  aparece  allí  como 
en  la  espera  de  los  esponsales.  También  se  encuentra  una  especie  de  pa- 
ralelo en  I  Cor.  11,  3,  donde  se  dice  que  el  hombre  es  cabeza  de  la  mujer, 
Cristo  cabeza  del  hombre  y  Dios  cabeza  de  Cristo.  A  la  idea  de  jerarquía 
que  se  encuentra  allí,  Dios,  Cristo,  hombre,  mujer,  tenemos  aquí  dos  gru- 
pas yuxtapuestos,  Cristo-Iglesia :  Hombre-Mujer. 

CONCLUSION 

Las  dos  ideas  "pueblo  de  Dios"  y  "cuerpo  de  Cristo"  con  que  se  pre- 
senta la  Iglesia  en  la  Teología  paulina,  son  equivalentes. 

La  Iglesia  recibe  toda  su  vida  de  Cristo  y  por  eso  es  su  cuerpo.  La 
Iglesia  se  agrupa  íntegramente  en  torno  a  Cristo,  el  descendiente  de 
Abrahán,  el  "pueblo  de  Dios"  reducido  a  síntesis,  y  por  eso  la  Iglesia  es 
la  heredera  de  las  promesas. 

51.    M.  Goguel,  L'EgUse  primitivr  (19471,  p.  57. 
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Como  realizadora  de  las  promesas  hechas  al  pueblo  de  Dios  para  los 
últimos  tiempos,  y  como  incorporada  al  Cristo  glorioso,  conclusión  de  la 
Historia,  la  Iglesia  es  una  realidad  escatológica.  Está  sentada  con  Cristo 
en  la  gloria  de  Dios. 

Las  epístolas  de  la  cautividad,  por  razones  circunstanciales,  insisten 
más  en  este  aspecto  de  escatología  realizada.  La  herejía  colosense  impuso 
a  Pablo  el  insistir  en  la  existencia  celeste  de  Cristo  para  hacer  resaltar 
así  la  supremacía  de  Cristo  sobre  los  poderes  cósmicos.  Por  ese  hecho  los 
cristianos  unidas  a  El  quedaban  trasladados  con  El  al  cielo  y  ya  desde 
ahora  resucitados  (Col.  2,  12  ss.;  3,  1;  Ef.  2,  5ss.). 

Pero  esto  sólo  es  un  aspecto.  Según  otro  aspecto,  la  misma  Iglesia  sen- 
tada con  Cristo  glorioso  a  la  diestra  de  Dios  y  llegada  a  su  término,  pe- 
regrina todavía  por  el  desierto  y  está  todavía  entregada  al  mundo  de  la 
carne.  La  resurrección  es  todavía  una  realidad  del  futuro  fCf.  Rom.  6, 
1-11). 

Por  eso  la  Iglesia,  y  los  pertenecientes  a  ella,  son  una  realidad  para- 
dójica de  contrastes,  que  alcanzó  la  meta  y  que  camina  fatigosamente. 

Es  la  consecuencia  del  desgarramiento  en  dos  de  la  escatología  tradi- 
cional a  que  se  vio  compelida  la  Iglesia  primitiva,  poniendo,  por  una 
parte,  lo  que  había  realizado  la  vida,  muerte  y  resurrección  de  Cristo,  y 
por  otra  parte,  lo  que  no  se  realizaría  sino  en  la  parusía. 

La  resurrección  de  Cristo  es  la  anticipación  y  la  vanguardia  de  la 
resurrección  general.  Entre  tanto  quedaría  su  Iglesia  viviendo  en  una 
tensión  de  lucha  en  este  tiempo  intermediario  y  de  paréntesis  entre  el  viejo 
mundo  vencido  y,  sin  embargo,  todavía  terriblemente  agresivo,  y  el  mun- 
do venidero  aparecido  ya  en  la  resurrección  de  Cristo,  pero  todavía  obs- 
curo y  oculto  a  los  ojos  de  los  hombres.  De  esta  lucha  y  de  esta  tensa 
espera  se  consolaría  con  la  realidad  del  Espíritu  Santo,  dada  como  primi- 
cias, anticipo,  arras  y  prenda  do  la  resurrección  del  mnndo  venidero52. 

Pablo  que  vive  en  sí  mismo  intonsamente  osa  realidad  la  refleja  en 
múltiples  textos,  sintiéndose  peregrino  nostálgico,  y  al  mismo  tiempo  en 
posesión  do  las  delicias  de  la  patria. 
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EXTRA  ECCLESIAM  NULLA  SALUS"  A  LA  LUZ 
DE  LA  TEOLOGIA  PAULINA 
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C}  I  tuviéramos  que  precisar  qué  temas  van  y  vienen  con  más  fre- 
cuencia  entre  los  estudiantes,  en  Francia,  diríamos:  el  sufri- 
K^J  miento  de  los  inocentes,  el  infierno,  la  historia  de  los  orígenes 
y  el  pecado  original,  la  salvación  de  los  no  católicos,  el  valor  de  las  otras 
religiones.  En  una  palabra :  los  frutos,  en  que  la  Economía  positiva  de 
la  salvación  sale  al  paso  del  destino  de  la  Humanidad  que  se  esfuerza 
por  pensar  racionalmente  la  propia  historia  y  su  futuro"  1. 

Ciertamente,  una  de  las  dimensiones  más  acusadas  de  la  moderna  pro- 
blemática religiosa  es  la  salvación  de  los  que  están  fuera  de  la  Iglesia. 
Por  eso  el  viejo  axioma  "Extra  Ecclesiam  nulla  salus"  recobra  una  ac- 
tualidad de  primer  plano,  que  nos  obliga  a  repensar  el  punto  tangencial 
de  la  eclesiología  con  la  soteriología  y  a  tomar  el  agua  desde  su  molino. 

Creemos  que  en  este  esfuerzo  por  clarificar  ideas  y  resolver  angustias 
del  hombre  religioso  de  nuestros  días,  un  recurso  a  la  teología  de  San 
Pablo  es  decisivo,  ya  que  los  principios  de  solución  de  este  espinoso  pro- 
blema eclesiosoteriológico  arrancan  indudablemente  de  la  enseñanza  pau- 
lina. 

I.    HISTORIA   DEL  AXIOMA 

La  fórmula  aparece  por  primera  vez  en  la  tercera  homilía  de  Oríge- 
nes sobre  Josué  (a.  249-251) :  la  casa  de  Eahab,  la  antigua  pecadora,  que 
será  marcada  con  un  hilo  escarlata  y  cuyos  habitantes  quedarán  a  salvo 
tras  la  toma  de  Jericó  (Jos.,  2,  17-19),  es  la  Iglesia  teñida  con  la  sangre 

1.  F.  M.  Congar:  Au  sujet  du  salut  des  non  catholiques,  en  "Rev.  des  Se.  Reí.", 
32  (1958)  53. 
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de  Cristo :  "Si  quis  ergo  salvan  vult,  vcniat  in  hanc  domum  hujus  quae 
quondam  meretrix  fuit.  Etiamsi  de  illo  populo  vult  aliquis  salvari,  ad 
hanc  domum  veniat  ut  salutem  eonsequi  possit. .  Nemo  ergo  sibi  persua- 
deat,  nemo  seipsum  decipiat ;  extra  hane  domum,  id  est  extra  Eclesiam 
nemo  salvatur.  Nam  si  quis  foras  exierit,  mortis  suae  ipse  fit  reus"  2. 

Casi  simultáneamente  (a.  251)  S.  Cipriano,  en  su  libro  "De  unitate 
Eelesiae"  contra  el  cisma  de  Novaciano,  expresaba  la  misma  idea  en  se- 
mejante fórmula:  "Adulteran  non  potest  sponsa  Christi,  incorrupta  est 
et  púdica.  Unam  domum  novit,  unius  cubiculi  sanetitatem  casto  pudore 
custodit.  Hace  nos  Deo  servat,  haec  filios  regno  quos  generavit  assignat. 
Quisquís  ab  Ecclesia  segregatus,  adulterae  jungitur,  a  promissis  Eelesiae 
separatur:  nec  perveniet  ad  Christum,  qui  relinquit  Ecelesiam  Christi. 
Alienus  est,  profanus  est,  hostis  est.  Habere  jam  non  potest  Deum  patrem, 
qui  Ecelesiam  non  habet  matrem...  Qui  alibi  praeter  Ecelesiam  colligit. 
Christi  Eclesiam  spargit"  3. 

Más  claramente  emplea  la  fórmula  con  motivo  del  bautismo  de  los 
herejes :  "Quod  si  haeretico  nec  baptisma  publicae  confessionis  et  sangui- 
nis  proficere  ad  salutem  potest,  quia  salus  extra  Ecelesiam  non  est,  quanto 
magis  ei  nihil  proderit,  si  in  latebra  et  in  latronum  spelunca  adulterae 
aquae  contagione  tinctus,  non  tantum  peccata  antiqua  non  exposuerit, 
sed  adhuc  potius  nova  et  majora  cumulaverit.  Quare  baptisma  nobis  et 
haereticis  commune  esse  non  potest,  cum  quibus  nec  Pater  Deus,  nec  Fi- 
lius  Christus,  nec  Spiritus  Sanetus,  nec  fides,  nec  Eclesia  ipsa  communis 
est  "  4. 

En  el  mismo  clima  de  antítesis  con  respecto  a  las  "iglesias"  de  los  he- 
rejes o  cismáticos,  escribe  Lactancio :  "Sola  igitur  catholica  Ecclesia  est 
quae  verum  cultum  retinct.  Hie  est  fons  veritatis,  hoc  domicilium  fidei, 
hoc  templum  Dei,  quo  si  quis  non  intraverit,  vel  a  quo  sí  quis  exierit,  a 
spe  vitae  et  salutis  aeternae  alienus  est.  Neminem  sibi  oportet  pertinaci 
concertatione  blandiri.  Agitur  enim  de  vita  et  salute:  cui  nisi  caute  ac 
diligenter  consulatur,  amissa  et  extincta  erit.  Sed  tamen  quia  singuli  qui- 
que  coetus  haereticorum  se  potissimum  christianos,  et  suam  esse  Catho- 
licam  Ecelesiam  putant  sciendum  est  illam  esse  veram,  in  qua  est  confe- 
siso  et  poenitentia,  quae  peccata  et  ^a^lnera,  quibus  subjecta  est  imbecillitas 
carnis,  salubriter  curat"  5. 

En  este  mismo  ambiente  de  confusionismo  ante  las  múltiples  preten- 
siones de  las  sectas  heréticas  o  de  los  grupos  cismáticos,  escribe  San  Je- 
rónimo una  carta  al  Papa  Dámaso:  "Quoniam  vetusto  Oriens  inter  se 
populorum  furore  collisus,  indiseissam  Domini  tunicam,  et  desuper  tex- 
tam,  minutatim  per  frusta  discerpit :  et  Christi  vineam  exterminant  vul- 


2.  PQ.,  12,  841  s. 

3.  PL.,  4,  518  s. 

4.  PL.,  3,  1169. 

5.  Div.  In.it.  TV  cap.  30,  PL.,  6,  542  s. 
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pes,  ut  inter  lacus  contritos,  qui  aquam  non  habent,  difficile,  ubi  fons 
signatus  et  hortus  ille  conclusus  sit  possit  intelligi :  ideo  mihi  cathedram 
Petri  et  fidem  apostólico  ore  laudatam  censui  consulendam  ¡  inde  nunc 
meae  animae  postulans  cibum,  unde  olim  Christi  vestimenta  suseepi... 
Ego  nullum  prinmm,  nisi  Christum  sequens,  Bealitudini  tuae,  id  est, 
cathedrae  Petri,  communione  consocior.  Super  illam  petram  aedificatam 
Ecclesiam  scio.  Quicumque  extra  hanc  domum  agnum  comederit,  profa- 
nas est.  Si  quis  in  Noe  arca  non  fuerit,  peribit  reinante  diluvio" 6. 

San  Agustín,  aunque  se  separa  de  San  Cipriano  al  admitir  la  validez 
del  bautismo  de  los  herejes,  sigue  explicando  en  el  mismo  sentido  el  axio- 
ma clásico:  "Salus,  inquit,  extra  Ecclesiam  non  est.  Quis  negat?  Et  ideo 
quaecumque  ipsius  Ecclesiae  habentur,  extra  Ecclesiam  non  valent  ad 
salutem.  Sed  aliud  est  non  habere,  aüud  non  utiliter  habere.  Qui  non  ha- 
bet,  est  baptizandus  ut  habeat ;  qui  autem  non  utiliter  habet,  ut  utiliter 
habeat  corrigendus"  7. 

Sin  embargo,  se  plantea  ya  el  problema  de  la  buena  fe  de  aquellos  que 
nacieron  en  la  herejía;  y  así  escribe  a  los  mismos  donatistas:  "Dixit  qui- 
dem  Apostolus  Paulus:  Ilaereticum  hominem  post  imam  correptionem 
clevita,  seiens  quia  subversus  est  hujusmodi,  et  peccat  et  est  a  semetipso 
(lamnatus  (Tit.  3,  10-11).  Sed  qui  sententiam  suam,  quamvis  falsam  atque 
perversam,  nulla  pertinaci  auctoritate  defendunt,  praesertim  quam  non 
audacia  praesumptionis  suae  pepererunt,  sed  a  seductis  atque  in  errorem 
lapsis  parentibus  acceperunt,  quaerunt  autem  cauta  sollicitudine  verita- 
tem,  corrigi  parati,  cum  invenerint ;  nequáquam  sunt  inter  haereticos  de- 
putandi.  Tales  ergo  vos  nisi  crederem,  millas  fortasse  vobis  litteras  mit- 
terem"  8. 

Y  en  otros  lugares  llega  a  afirmar  que  aun  los  nacidos  fuera  de  la 
Iglesia  pueden  producir  frutos  de  caridad ;  éstos  tales  pueden  simboli- 
zarse en  el  ramito  de  olivo  que  trajo  en  el  pico  la  paloma  al  volver  al 
Arca;  "denique  post  septem  dies  dimissa,  propter  illam  septenariam  ope- 
rationem  spiritualem,  olivae  fructuosum  surculum  retulit :  quo  significaret 
nonnullos  etiam  extra  Ecclesiam  baptizatos,  si  eis  pinguedo  non  defuerit 
caritatis,  posteriore  tempore  quasi  vespere,  in  ore  columbae  tamquam  in 
ósculo  pacis,  ad  unitatis  societatem  posse  perduci"9. 

Como  vemos,  el  contexto  inmediato  del  axioma  es  el  que  pudiéramos 
llamar  problema  de  las  sectas :  no  hay  más  sistema  de  salvación  que  la 
única  e  indivisble  Iglesia  Católica.  Es  inútil  el  intento  de  erigir  al  mar- 
gen de  ésta  otra  nueva  e  independiente  sociedad  que  pretenda  ser  ella 
también  el  domicilio  de  la  Fe  y  el  canal  del  Espíritu.  Se  trata,  pues,  de 


6.  Pl.,  22,  355. 

7.  De  Bapt.  contra  donatistas,  L.  4,  c.  17,  PL.,  43,  170. 

8.  Epístola  43,  PL.,  33,  160. 

9.  Contra  Faustwm,  L.,  12,  c.  20,  PL.,  42,  265. 
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un  problema  eclesiológico  más  que  soteriológico :  no  hay  más  que  una 
sola  Iglesia. 

En  un  primer  momento  la  atención  se  centra  sobre  la  Iglesia  como 
tal,  y  no  sobre  el  individuo.  No  podemos  interpretar  los  textos  de  Cipria- 
no, Lactancio,  Jerónimo,  en  un  contexto  ajeno  por  completo  a  su  consi- 
deración, como  lo  era  en  aquel  momento  el  problema  de  la  salvación  del 
individuo  de  buena  fe,  que  no  pertenece  a  la  Iglesia. 

Es  San  Agustín  el  que,  una  vez  serenado  el  ambiente  de  apasiona- 
miento, producido  por  la  ruptura,  se  plantea  el  problema  concreto  de  la 
salvación  del  individuo  que  de  buena  fe  vive  en  la  herejía;  y  apunta  a 
una  solución  de  benevolencia,  de  acuerdo  con  la  voluntad  salvífica  uni- 
versal de  Dios. 

El  axioma  continúa  después  a  través  del  magisterio  eclesiástico,  y 
siempre  en  un  contexto  decididamente  eclesiológico. 

Así  Inocencio  III  exige  esta  profesión  de  fe  a  Durando  de  Huesca  y  a 
los  Valdenses,  el  18  de  diciembre  de  1208:  "Corde  credimus  et  ore  confi- 
temur  unam  Ecclesiam,  non  haereticorum,  sed  sanctam  Romanam ,  catho- 
licam  et  apostolicam,  extra  quam  neminem  salvari  credimus"10. 

Un  poco  después  (1215),  el  cuarto  Concilio  de  Letrán,  respondiendo  a 
análogas  preocupaciones  eclesiológicas,  definió :  "Una  vero  est  fidelium 
universalis  Ecclesia,  extra  quam  nullus  omnino  salvatur,  in  qua  idem 
ipse  sacerdotes  est  sacrificium  Jesús  Christus...  Et  hoc  utique  sacramen- 
tum  nemo  potest  conficere,  nisi  sacerdos,  qui  rite  fuerit  ordinatus,  secun- 
dum  claves  Ecclesiae,  quas  ipse  concessit  apostolis  eorumque  suecessori- 
bus  Jesús  Christus"  rL. 

En  la  famosa  Bula  "Unam  Sanctam"  de  Bonifacio  VIII,  de  18  de  no- 
viembre de  1302,  encontramos  una  solemne  definición,  cuyo  quicio  cardi- 
nal es  el  axioma  "Extra  Ecclesiam  nulla  salus":  "Unam  Sanctan  Eccle- 
siam Catholicam  et  ipsam  apostolicam  urgente  fide  credere  confitemur, 
extra  quam  nee  salus  est,  nec  remissio  peccatorum"  12. 

El  contexto  de  la  declaración  pontificia  sigue  siendo  rigurosamente 
eclesiológico,  y  contimxa  utilizando  los  símbolos  y  expresiones  que  hemos 
visto  en  los  textos  patrísticos  aducidas :  la  Iglesia  es  solamente  una,  como 
el  arca  de  Noé,  como  la  túnica  inconsútil  de  Cristo ;  el  cisma  griego  no 
puede  pretender  para  sí  el  nombre  de  verdadera  Iglesia :  "Igitur  Ecclesiae 
unius  et  unicae  unum  corpus,  unum  caput,  non  dúo  capita  quasi  mons- 
trum.  Christus  videlicet  et  Christi  vicarius  Petrus,  Petrique  sucassor,  di- 
cente  Domino  ipsi  Petro:  "Pasee  oves  meas".  Meas,  inquit,  et  generaliter, 
non  singulariter  has  vel  illas...  Si  ergo  Graeci  sive  alii  se  dicant  Petro 
eiusque  succesoribus  non  esse  commissos:  fateantur  necesse  se  de  ovibus 


10.  Denz.,  423. 

11.  Denz.,  430. 

12.  Denz.,  468. 
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Ohristá  non  esse,  dicente  Domino  in  Joannc,  unuin  ovile  el  unicum  esse 
pastorem". 

I  unió  venios,  el  Pontífice  se  refiere  a  la  pretensión  de  los  griegos  de 
formar  ellos  una  "grey"  aparte,  que  directamente  se  conecte  con  Cristo. 
Bonifacio  responde  señalando  a  la  capitalidad  de  Cristo,  que  incluye  en 
sí  misma  la  capitalidad  vicaria  de  Pedro  y  de  sus  sucesores ;  y  por  ello 
no  se  puede  concebir  la  Iglesia  sin  la  vinculación  a  esta  única  capitalidad. 
Sólo  en  este  sentido  se  puede  entender  la  solemne  definición  de  la  Bula : 
"Porro  subesse  Romano  Pontifici  omni  creaturae  declaramus,  dicimus,  de- 
finimus  et  pronuntiamus  omnino  de  necessitate  salutis"  13.  La  definición 
podría  rigurosamente  formularse  con  estas  palabras:  "El  pertenecer  a  la 
Iglesia  Católica  Romana  es  necesario  para  la  salvación".  Buscar  más  pre- 
cisiones, a  base  de  esta  sola  definición,  es  por  lo  menos  infructuoso.  Hay 
que  emplazar  la  declaración  en  el  contexto  general  de  la  historia  del 
axioma 14. 

Tendríamos  que  dar  un  salto  a  1854,  para  asistir  al  desplazamiento 
del  axioma  desde  la  perspectiva  eclesiológica  a  la  soteriológica.  Y  así  en  la 
alocución  Singulari  quadam  del  9  de  diciembre  de  aquel  año  Pío  IX  em- 
pieza a  plantearse  el  problema  de  la  aplicación  del  axioma  al  caso  concreto 
del  hombre  de  buena  fe,  que  está  de  hecho  fuera  de  las  alambradas  de  la 
Iglesia:  "Tenendum  quippe  ex  fide  est  extra  apostolicam  romanam  Eccle- 
siam  salvum  fieri  neminem  posse,  hanc  esse  unicam  salutis  arcam,  hanc 
qui  non  fuerit  ingressus,  diluvio  periturum;  sed  tamen  pro  certo  pariter 
habendum  est,  qui  verae  religionis  ignorantiae  laborent,  si  ea  sit  invin- 
cibilis,  milla  ipsos  obstringi  hujusce  rei  culpa  ante  oculos  Domini.  Nunc 
vero  quis  tantum  sibi  arroget,  ut  hujusmodi  ignorantiae  designare  limites 
queat  juxta  populorum,  regionum,  ingeniorum,  aliarumque  rerum  tam 
multarum  rationem  et  varietatem?  Enimvero  cum  soluti  corporeis  hisce 
vinculis  videbimus  Deum  sicuti  est,  intelligemus  profecto,  quam  arcto 
pulchroque  nexu  miseratio  ac  justitia  divina  copulentur;  quamdiu  vero 
in  terris  versamur  mortali  hac  gravati  mole,  quae  hebetat  ánimos,  firmis- 
sime  teneamus  ex  catholica  doctrina  unum  Deum  esse,  unam  fidem,  unum 
baptisma ;  ulterius  inquirendo  progredi  nefas  est"  15. 

Con  mayor  claridad  y  nuevas  precisiones  vuelve  Pío  IX  sobre  el  tema 
en  la  Encíclica  Quanto  confieiamur  moerore  de  10  de  agosto  de  1863: 
"Atque  hic,  Dileeti  Filii  Nostri  et  Venerabiles  Fratres,  iterum  comme- 
morare  et  reprehenderé  oportet   gravissimum  errorem,  in  quo  nonnulli 


13.  Denz.,  468-469. 

14.  Como  observa  muy  bien  Ch.  Journet  (L'Eglise  du  Verbe  Incarné,  Paris,  1905), 
la  definición  significa  que  es  de  necessitate  salutis  para  toda  criatura  el  pertenecer  a 
Cristo  y  a  su  Iglesia,  que  El  rige  por  Pedro.  No  distingue  dos  pertenencias:  la  una, 
manifiesta  y  plena,  y  la  otra  latente  e  inicial,  ambas  conducentes  a  la  salvación.  Tam- 
poco habla  de  la  pertenencia  non  salutaris  de  los  miembros  pecadores. 

15.  Denz.,  1647. 
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catholici  misere  versantur,  qui  homines  a  catholica  unitate  alíenos  ad 
aetemam  vitam  pervenire  posse  opinantur.  Quod  quidem  catholicae  doc- 
trinae  vel  máxime  ad  versantur.  Notum  Nobis  vobisque  est,  eos,  qui  in- 
vincibili  circa  sanetissimam  nostram  religionem  ignorantia  laborant,  qui- 
que  naturalem  legem  eiusque  praeeepta  in  omnium  cordibus  a  Deo 
insculpta  sedulo  servantes  ac  Deo  oboedire  parati,  honestam  rectamque 
vitam  agunt,  posse,  divinae  lucis  et  gratiae  operante  virtute,  aetemam 
conseqvii  vitam,  eum  Deus,  qui  omnium  mentes,  ánimos,  cogitationes  habi- 
tusque  plañe  intuetur,  scrutatur  et  gnoscit,  pro  summa  sua  bonitate  et  cle- 
mentia  minime  patiatur,  quempiam  aeternis  puniri  suppliciis,  qui  volun- 
tariae  eulpae  reatum  non  habeat.  Sed  notissimum  quoque  est  catholicum 
dogma,  neminem  scilieet  extra  catholieam  Eeclesiam  posse  salvari,  et  con- 
tumaces adversus  eiusdem  Ecclesiae  auctoritatis  definitiones,  et  ab  ipsius 
Ecclesiae  unitate  atque  a  Petri  succesore  Romano  Pontífice,  cui  vineae 
custodia  a  Salvatore  est  commissa,  pertinaeiter  divisos  aeternam  non 
posse  obtinere  salixtem"  16. 

La  enseñanza  de  Pío  IX  puede  resumirse  en  estos  puntos:  1.°  el  axio- 
ma Extra  Eeclesiam  milla  salus  es  un  "conocidísimo  dogma  católico"; 
2.°  según  este  dogma,  están  ciertamente  excluidos  de  la  salvación  los  que 
"con  contumacia  se  alzan  contra  la  autoridad  y  las  definiciones  de  la 
Iglesia",  y  los  que  "con  pertinacia  se  separan  de  la  unidad  de  la  Iglesia 
y  del  Romano  Pontífice,  sucesor  de  Pedro";  3.°  los  que  tienen  una  "ig- 
norancia invencible  acerca  de  la  verdadera  religión"  y  "por  otra  parte 
cumplen  con  su  conciencia",  son  objeto  de  la  "operación  de  la  gracia 
divina"  y  "pueden  conseguir  la  vida  eterna". 

El  Papa  no  dice  expresamente  que  estos  tales  — ignorantes  de  buena 
fe —  pertenezcan  de  alguna  manera  a  la  Iglesia ;  pero  implícitamente  lo 
supone  al  presentar  el  axioma  con  validez  rigurosa  y  absoluta. 

En  esta  misma  línea,  aunque  prácticamente  sin  ninguna  aportación 
positiva  al  problema,  continúa  Pío  XII  en  la  Encíclica  Mystici  Corporis. 
Por  una  parte  se  afirma  rotundamente  que  la  pertenencia  real  (reapse)  a  la 
Iglesia  hay  que  entenderla  en  sentido  estricto:  "In  Ecclesiae  autem  mem- 
bris  reapse  ii  soli  annumerandi  sunt,  qui  regenerationis  lavacrum  rece- 
perunt  veramque  fidem  profitentur,  ñeque  a  Corporis  compage  semetip- 
sos  misere  separarunt,  vel  ob  gravissima  admissa  a  legitima  auctoritate 
sejuncti  sunt"  (n.  21). 

Sin  embargo,  los  hombres  de  buena  fe  que  de  hecho  no  pertenecen 
"a  la  organización  visible  de  la  Iglesia  Católica",  pueden  en  rigor  sal- 
varse "en  virtud  de  un  deseo  y  voto  implícito  inconsciente  por  el  que  se 
ordenan  al  Cuerpo  Místico",  aunque  esta  posible  salvación  está  empedra- 
da de  unos  riesgos,  que  dentro  de  la  Iglesia  desaparecen:  "Hos  etiam  qui 
ad  adspectabilem  non  pertinent  Ecclesiae  Catholicae  compagem...,  super- 


16.    Deiiz.,  1677. 
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nae  Nos  commissimus  lutelac  supernoque  regimini,  sollemniter  adseve- 
rantes  nihü  Nobis  Boni  Pastoría  exemplum  sequentibus,  magis  eordi  esse, 
quani  ut  vitam  habeant  el  abundantius  babeant.  Quani  quideni  sollcmnem 
adseverationem...  iterare  cupimus,  eos  singulos  universos  aniantissimo  ani- 
mo invitantes,  ut  internis  divinae  gratiae  impulsionibus  ultro  libenterque 
eoncedentes,  ab  eo  statu  se  eripere  studeant,  in  quo  de  sempiterna  cuius- 
que  propria  salute  seeuri  esse  non  possunt ;  quandoquidom,  etiamsi  inscio 
quodam  desiderio  ac  voto  ad  Mysticum  RedemptorLs  Corpus  ordinentur, 
tot  tamen  tantisque  coelestibus  muneribus  adjumentisque  careant,  quibus 
in  Catholica  solummodo  Ecclesia  frui  licet"  17 . 

Finalmente,  el  Santo  Oficio,  con  fecha  8-VI1I-1950,  condenaba  ex- 
presamente la  opinión  del  jesuíta  Feenley,  de  Boston,  según  el  cual  el 
axioma  Extra  Ecclesiam  nulla  salus  hay  que  entenderlo  rigurosamente, 
o  sea,  de  los  que  "reapse  et  in  re"  pertenecen  de  lleno  a  la  Iglesia  Católica 
Romana :  "  Ut  quis  aeternam  obtineat  salutem,  non  semper  exigitur  ut 
reapse  Ecclesiae  tamquam  membrum  incorporetur,  sed  id  saltem  requi- 
ritur,  ut  eidem  voto  et  desiderio  adhaereant.  Hoc  tamen  votum  non  sem- 
per explicitum  sit  oportet,  prout  aceidit  in  catechumenis ;  sed  ubi  homo 
invincibili  ignorantia  laboi'at,  Deus  quoque  implicituvi  votum  acceptat, 
tali  nomine  nuncupatum,  quia  illud  in  ea  boni  animi  dispositione  conti- 
netur,  qua  homo  voluntatem  suam  Dei  voluntati  conformem  velit." 

El  problema  se  agudiza  en  la  teología  moderna  cuando  el  axioma,  cuyu 
contexto  original  fue  la  perspectiva  eclesiológica,  pasa  a  formar  parte  de 
la  problemática :  la  salvación  de  los  que  están  fuera  de  la  Iglesia. 

Como,  por  otra  parte,  el  axioma  conserva  toda  su  validez,  la  formu- 
lación se  reduce  a  una  nueva  pregunta:  ¿qué  relación  de  pertenencia  a 
la  Iglesia  Católica  tiene  el  hombre  de  buena  fe,  que  no  es  de  hecho  miem- 
bro de  la  Iglesia  ? 18. 

Durante  mucho  tiempo  se  han  ido  exponiendo  soluciones  periféricas 
al  problema,  las  cuales  posteriormente  han  sido  desechadas  por  los  teó- 
logos, como  la  distinción  entre  el  alma  y  el  cuerpo  de  la  Iglesia,  y  más 
recientemente  una  idea  vaga  e  imprecisa  del  Cuerpo  Místien. 

Así,  pues,  la  teología  actual  parte,  como  de  un  dato  definitivamente 
adquirido,  de  esta  consideración :  si,  por  una  parte,  la  Gracia  de  Dios 
puede  obrar  misteriosamente  fuera  de  los  límites  visibles  de  la  Iglesia ;  y, 
por  otra,  la  Iglesia  transmite  la  totalidad  de  la  riqueza  de  la  Redención, 
se  sigue  lógicamente  que  la  Iglesia  juega  un  papel  esencial  en  la  salva- 
ción de  cada  uno. 

Podemos,  pues,  titular  nuevamente  el  problema  así :  la  mediación  uni- 
versal de  la  Iglesia  en  la  salvación. 

17.  N.  101,  A  AS,  1943,  pp.  242-243. 

18.  Cf.  un  resumen  de  la  literatura  teológica  moderna  sobre  este  punto  en  Sta- 
nislas  Jaki,  O.  S.  B.:  Les  Tendences  Nouvelles  de  l'Ecclésiologie  (Konia,  1957),  pági- 
nas 239  ss. 
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Por  consiguiente,  cada  hombre  que  se  encamina  a  la  salvación  tiene 
un  lazo  que  de  alguna  manera  lo  une  a  la  Iglesia.  Los  teólogos,  al  llegar 
aquí,  intentan  diversos  caminos  para  precisar  la  calidad  y  el  alcance  de 
esta  pertenencia  a  la  Iglesia  del  no  católico. 

Franzelin  habla  de  una  pertenencia  parcial  (ex  parte)  a  la  Iglesia 
de  los  no  católicos  de  buena  fe 19.  Según  O.  D  'Herbigni,  esta  pertenencia 
a  la  Iglesia  admite  diversos  grados 20 ,  mientras  que  J.  Bainvel  habla  de 
los  miembros  incoativos  de  la  Iglesia2-1.  Para  J.  de  Guibert22  y  L.  Bil- 
lot 23  la  pertenencia  in  voto  a  la  Iglesia  implica  prácticamente  la  reali- 
zación parcial.  E.  Mura  distingue  entre  la  pertenencia  normal  y  anor- 
mal de  la  Iglesia24.  Y.  M.  Congar  opone  la  incorporación  in  voto  en 
la  Iglesia  a  la  incorporación  total  y  práctica25.  Según  Ch.  Journet26, 
miembro  de  la  Iglesia  es  aquél  en  quien  la  gracia  capital  de  Cristo  está 
presente ;  pero  esta  gracia  puede  estar  presente  en  un  hombre  por  diversos 
títulos  y  .  en  diversos  grados.  Por  consiguiente,  la  noción  de  miembro  de 
la  Iglesia  admite  grados ;  no  es  una  noción  unívoca,  sino  analógica  y  pro- 
porcional, susceptible  de  realizarse  en  planos  diferentes. 

En  resumen :  el  axioma  Extra  Ecclesiam  nulla  salus  nació  y  se  des- 
arrolló en  un  clima  rigurosamente  eclesiológico,  como  expresión  equiva- 
lente de  la  unidad  y  de  la  indivisibilidad  de  la  Iglesia.  Posteriormente, 
a  la  luz  de  esta  unicidad  de  la  Iglesia  como  instrumento  universal  de  sal- 
vación, se  ha  ido  precisando  y  perfilando  el  problema  soteriológico  de  la 
salvación  del  no  católico  y  su  posible  conexión  con  la  Iglesia. 

Esta  conexión  es  concebida  de  diversas  maneras  por  los  teólogos,  pero 
bajo  todas  las  hipótesis  hay  un  fondo  común  que  arranca  del  mismo  dato 
revelado:  1)  la  Iglesia  es  el  único  sistema  de  salvación;  2)  sólo  el  hombre 
bautizado  y  en  comunión  con  la  Iglesia  es  miembro  real  y  perfecto  de  ella ; 
3)  todo  hombre  de  buena  fe  recibe  la  gracia  de  Cristo  a  través  de  un  mis- 
terioso lazo  que  lo  une  con  la  iglesia  de  una  manera  imperfecta  e  inicial. 

II.    EL  AXIOMA  "EXTRA  ECCLESIAM  NULLA  SALUS"  EN  LA  TEOLOGIA 

PAULINA 

Hay  en  el  Nuevo  Testamento  una  serie  de  textos  que  abren  una  am- 
plia posibilidad  de  salvación.  Se  trata  de  aquellos  lugares  en  los  que  se 
dice  que  Dios  dará  a  cada  uno  según  sus  obras.  Algunos  de  ellos  se  refie- 

19.  Theses  de  Ecclcsia  Christi  (Romae,  1887),  p.  415. 

20.  Theologica  de  Ecclcsia  (París,  1928),  3.'  ed.  vol.  II,  pp.  272  s. 

21.  De  Ecclcsia  Christi  (París,  1925),  p.  112. 

22.  De  Christi.  Ecclcsia  (Roma,  1928),  p.  146. 

23.  De  Ecclesia  Christi  (Roma,  1927),  5.'  ed.  vol.  I,  p.  332. 

24.  Le  Corps  ilystiquc  du  Christi  (París,  1934),  vol.  I,  364. 

25.  Chrctiens  déswnis  (París,  1937),  p.  209. 

26.  L'Eglisc  du  Vcrbc  Incarnc,  II,  1.058. 
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ren  a  la  conducta  de  los  cristianos  (2  Tim.  4,  14;  1  Pe.  1,  17),  pero  otros 
hablan  de  una  manera  general  (Mt.  16,  27  comp.  25  con  25,  19;  Le.  14, 
14;  2  Cor.  5,  10  comp.  con  1  Cor.  3,  8;  Rom.  2,  6.  29;  8,  27;  1  Cor.  4,  5; 
Mi.  6,  8). 

De  una  manera  directa  se  define  San  Pablo  en  esta  perspectiva  sote- 
riológiea  cuando  en  Rom.  2,  11-16  afirma  solemnemente  que  "en  Dios  no 
hay  acepción  de  personas",  de  suerte  que  el  pagano,  desprovisto  de  la 
"Ley"  o  revelación  positiva,  basta  que  actúe  según  su  conciencia  para 
que  Dios  le  juzgue  benévolamente  en  el  momento  crucial  del  juicio. 

Posteriormente  en  1  Tim.  2,  4  el  Apóstol  nos  ofrece  una  precisa  y 
concreta  expresión  que  servirá  siempre  de  fórmula  clásica  a  la  teología 
para  enunciar  la  tesis  de  la  voluntad  salvífica  universal  de  Dios :  Dios 
"quiere  que  todos  los  hombres  se  salven  y  lleguen  al  conocimiento  de  la 
verdad". 

Por  consiguiente,  podemos  partir,  como  de  un  dato  indiscutido,  de  esta 
buena  voluntad  de  Dios  con  respecto  a  la  salvación  de  todos  los  hombres. 
La  dificultad  nos  saldrá  al  paso  cuando  intentemos  conjugar  esta  univer- 
salidad salvífica  con  las  graves  afirmaciones  paulinas  sobre  la  unicidad 
de  la  Iglesia  como  instrumento  de  salvación. 

1.     EL  RITMO  CRISTIANO  DE  LA  HISTORIA 

El  punto  de  partida  para  llegar  a  un  contexto  próximo  del  axioma 
Extra  Ecclesiam  milla  salus  en  la  teología  paulina  es,  sin  duda,  la  con- 
sideración del  sentido  cristiano  de  la  Historia. 

O.  Cullmann  ha  sabido  destacar  este  aspecto  esencial  de  todo  el  Nuevo 
Testamento,  y  muy  especialmente  de  la  teología  paulina 21 .  Resumimos 
sus  puntos  principales. 

La  Historia  universal  — del  mundo  y  del  hombre —  coincide  de  hecho 
con  la  Historia  de  la  Salvación.  La  línea  de  la  Salvación  presupone  la 
revelación  divina  y  el  pecado  del  hombre  que  se  rebela  contra  ella.  El 
pecado  tiene  un  comienzo :  la  "caída".  Y  ésta  es  la  que  precisamente  hace 
necesaria  una  "Historia  de  la  Salvación",  en  el  sentido  estricto  de  la 
palabra.  Pues  la  maldición  que  pesa  en  adelante  sobre  el  hombre  y  sobre 
la  creación,  de  la  que  él  es  solidario,  no  es  la  última  palabra  de  un  Dios, 
que  es  Amor.  En  su  misericordia,  el  Creador  deja  desarrollarse  en  el 
tiempo  vina  serie  de  acontecimientos  que  suprimen  la  maldición  del  pecado 
y  de  la  muerte,  reconcilian  al  hombre  con  El  y,  al  mismo  tiempo,  van 
encaminando  el  universo  hacia  una  nueva  creación,  donde  la  muerte  no 
existe  ya. 


27.    Le  Christ  et  le  temps  (Neuchátel-Paris,  1957). 
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El  principio  de  esta  obra  de  gracia  es  la  elección  de  una  minoría 
para  la  redención  de  la  masa,  o,  en  otras  palabras,  el  principio  de  la 

sustitución. 

El  hombre,  én  la  posición  que  ocupa  en  el  seno  de  la  creación,  aparece 
ya,  por  así  decirlo,  como  el  representante  de  ésta.  Ello  se  manifiesta  pri- 
meramente en  su  soberanía  sobre  la  creación,  pero  sobre  todo  en  el  hecho, 
ya  mencionado,  de  que  el  conjunto  de  las  criaturas  está  sometido  a  la 
maldición  (Rom.  8,  20). 

Ahora  bien,  este  principio  de  la  substitución  determina  precisamente 
el  desarrollo  ulterior  de  la  Salvación.  Y  así  como  la  creación  entera 
depende  del  comportamiento  del  hombre,  así  también  la  historia  de  un 
solo  Dueblo  determinará  la  salvación  de  todos  los  hombres.  En  el  seno  de 
la  humanidad  pecadora,  Dios  ha  escogido  una  comunidad,  el  pueblo  de 
Israel,  para  la  salvación  del  mundo. 

La  Historia  de  la  Salvación  continúa  desarrollándose  según  el  mismo 
principio  de  la  elección  y  de  la  substitución.  Y  así  se  produce  una  reduc- 
ción progresiva.  Y  al  no  cumplir  el  pueblo  de  Israel,  en  su  conjunto,  la 
misión  que  se  le  asignó,  viene  entonces  un  "resto"  que  substituye  al  pue- 
blo ;  de  este  "resto"  hablan  insistentemente  los  Profetas. 

Este  resto  disminuye  aún  y  se  reduce  a  un  sólo  hombre,  el  único  que 
podrá  realizar  la  función  de  Israel:  en  Isaías,  es  el  "Siervo  de  Yahvéh" ; 
en  Daniel,  el  "Hijo  del  Hombre",  que  representa  "el  pueblo  de  los  san- 
tos" (Dan.  7,  13  ss.).  Este  ser  único  entra  en  la  Historia  en  la  persona  de 
Jesús  de  Nazaret,  que  cumple  a  la  vez  la  misión  del  Siervo  paciente  de 
Yahvéh  y  la  del  Hijo  del  Hombre,  de  que  habla  Daniel;  y  El  es  al  mis- 
mo tiempo  el  que  por  su  muerte  substitutiva  lleva  a  cabo  la  obra  para  la 
que  Dios  había  elegido  a  Israel. 

Así,  pues,  hasta  Jesucristo,  la  Historia  de  la  Salvación  camina  hacia 
una  reducción  progresiva :  la  humanidad  — el  pueblo  de  Israel — ,  el  resto 
de  Israel,  el  Tilico,  el  Cristo.  Hasta  entonces  la  pluralidad  tiende  a  la 
unidad,  a  Jesucristo,  que,  en  cuanto  Mesías  de  Israel,  llega  a  ser  el  Sal- 
vador de  la  humanidad,  de  toda  la  creación.  La  Historia  de  la  'Salvación 
ha  alcanzado  ahora  su  centro ;  y  sabemos  que  no  se  termina  aquí,  sino 
que  se  prolonga. 

Ahora  bien,  a  partir  de  este  punto,  se  produce  un  cambio  profundo 
en  el  principio  mismo  del  movimiento,  tal  como  lo  hemos  considerado.  La 
motivación  sigue  siendo  la  misma:  la  elevación  y  la  substitución;  pero 
ahora  no  se  aplican  en  el  sentido  de  una  reducción  progresiva.  Al  con- 
trario, partiendo  del  punto  central,  mareado  por  la  resurrección  de  Cristo, 
el  desarrollo  ulterior  se  efectúa,  no  ya  pasando  de  la  pluralidad  a  la 
unidad,  sino,  a  la  invei'sa,  yendo  progresivamente  ole  la  unidad  a  la  plu- 
ralidad, de  suerte  que  esta  pluralidad  represente  al  Unico.  Por  lo  tanto, 
el  camino  va  ahora  de  Cristo  a  los  que  creen  en  El.  Cristo  lleva  hacia  los 
Apóstoles,  hacia  la  Iglesia,  que  es  el  Cuerpo  del  Unico,  y  que  debe  cum- 
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plií  ahora  pura  la  humanidad  la  misión  confiada  antaño  al  "resto",  al 
"pueblo  de  los  santos". 

Así,  pues,  la  Historia  de  la  Salvación,  en  .su  conjunto,  comprende  dos 
movimientos:  el  paso  de  la  pluralidad  al  Unico:  es  la  antigua  Alianza; 
y  el  paso  del  Unico  a  la  pluralidad,  o  sea,  la  nueva  Alianza.  En  el  centro 
se  coloca  el  acto  expiatorio  de  la  muerte  de  Cristo  y  su  resurrección.  El 
rasgo  común  a  los  dos  movimientos  es  su  cumplimiento  según  el  princi- 
pio de  la  elección  y  de  la  substitución.  Este  principio  vale  igualmente 
para  el  período  presente  que  parte  del  centro.  La  Iglesia  terrestre,  que 
representa  al  Cuerpo  de  Cristo,  juega,  en  el  pensaminto  de  los  autores 
del  Nuevo  Testamento,  un  papel  central  en  la  liberación  de  la  humani- 
dad entera,  y,  por  consiguiente,  de  la  creación. 

Y  es  precisamente  San  Pablo  el  que  subraya  claramente  este  doble 
movimiento  de  la  Historia  (Gal.  3,  6-4,  7).  Parte  de  la  promesa  hecha  a 
Abrahán.  Después  expone  cómo  esta  promesa,  que  se  refiere  a  la  poste- 
ridad del  patriarca,  se  realiza  en  calidad  de  promesa  hecha  al  Unico,  a 
Cristo  (3,  16),  que,  por  su  muerte  substitutiva,  lleva  a  cabo  el  rescate 
de  los  pecadores  (4,  5).  La  consecuencia  de  este  acontecimiento  es  que 
todos  los  hombres  que  creen  en  Cristo  pueden  llegar  a  ser  descendencia 
de  Abrahán  (3,  26).  Por  el  bautismo,  todos  participan  de  la  promesa  he- 
cha al  Unico.  El  camino  que  lleva  a  la  pluralidad  está  ya  abierto,  pero 
en  el  sentido  de  "que  todos  son  uno"  (irávx£<;  £i<;),  a  saber  en  Jesucristo 
(3,  28).  Así,  todos  llegan  a  ser  hijos  y  herederos  (4,  4-7). 

2.     CRISTO,  SALVADOR  UNIVERSAL 

Como  vemos,  en  la  mentalidad  de  los  autores  del  Nuevo  Testamento 
y  muy  especialmente  en  San  Pablo,  la  Historia  de  la  Salvación  coincide 
con  la  historia  universal. 

La  historia  universal  empieza  bajo  el  impulso  trágico  del  pecado,  que 
conduce  a  la  muerte.  Es  una  historia  empecatada  y  abocada  a  la  auto- 
destrucción.  Pero  ya  desde  el  primer  momento  de  su  existencia  la  huma- 
nidad empieza  a  recibir  el  impulso  de  una  antihistoria :  la  promesa  divi- 
na de  una  futura  salvación. 

Así,  pues,  la  Historia  está  solicitada  interiormente  por  dos  impulsos 
antitéticos:  uno  de  pecado  y  otro  de  justificación;  uno,  de  muerte,  y  otro 
de  vida. 

Este  impulso  hacia  la  reconciliación  y  hacia  la  vida,  que  corre  soterrarlo 
bajo  el  cauce  mortífero  de  esta  historia  empecatada,  está  en  relación  estre- 
cha con  la  promesa  de  un  futuro  libertador,  Jesucristo.  La  misma  histo- 
ria precristiana  lleva  un  curso  "saludable",  porque  se  dirige  hacia  el 
Cristo  futuro,  en  el  que  realmente  se  cumplirá  la  promesa  divina  de  la 
salvación  y  de  la  vida. 
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San  Pablo  lo  afirma  solemnemente  contra  los  innovadores  de  Colosas, 
que  pretendían  substituir  a  Cristo  con  otros  "salvadores"  superiores  a  El. 

Cristo  "es  imagen  del  Dios  invisible,  primogénito  de  toda  criatura, 
porque  en  El  fueron  creadas  todas  las  cosas,  en  los  cielos  y  sobre  la  tierra, 
las  visibles  y  las  invisibles,  ya  Tronos,  ya  Dominaciones,  ya  Principados, 
ya  Potestades:  todo  el  conjunto  fue  creado  por  medio  de  El  y  con  vistas 
a  El;  y  todo  el  conjunto  tiene  en  El  su  consistencia"  (Col.  1,  15-17). 

Se  trata,  como  se  deduce  claramente  del  contexto  inmediato 28 ,  del 
plano  universal  de  salvación,  que  abarca  y  penetra  la  historia  del  hombre 
y  de  la  creación.  Esta  historia,  que  va  hacia  la  salvación,  está  montada 
sobre  Cristo,  sobre  Jesús  de  Nazaret,  según  los  planes  divinos. 

Todos  los  hombres,  que  desde  Adán  a  Cristo,  fueron  arrastrados  por 
esta  corriente  subterránea  de  salvación,  que  fluía  por  el  lecho  torrencial 
de  la  Historia,  pudieron  beneficiarse  de  ella  gracias  a  Cristo.  Pues  esta 
corriente  era  salvadora  porque  algún  día  desembocaría  en  Cristo.  Así 
fue  decretado  en  el  plan  primitivo  de  Dios.  Sin  ellos  saberlo,  los  justos 
del  Antiguo  Testamento  se  encaminaban  a  la  salvación  por  Cristo  y  en 
Cristo,  ya  que  la  única  vía  de  salvación,  dispuesta  por  Dios  ab  initio,  es 
la  que  llevaba  derechamente  a  desembocar  en  Jesucristo,  "donde  plugo  a 
Dios  que  se  remansara  toda  la  plenitud"  de  la  corriente  salvadora  (Col. 
1,  19). 

Todas  las  instituciones  humanas,  incluso  la  propia  Ley  judaica,  esta- 
ban desprovistas  de  validez  salvadora.  Ellas  solas  de  por  sí  no  podían 
torcer  el  curso  pecaminoso  y  mortífero  de  la  Historia ;  esto  sólo  podía 
hacerlo  el  impulso  saludable  de  la  Promesa,  el  ritmo  cristocéntrico  im- 
preso por  Dios  al  cauce  de  la  Historia.  Esto  es  lo  que  Pablo  afirma  y  de- 
muestra largamente  en  las  Epístolas  a  los  Calatas  y  a  los  Romanos. 

Su  resistencia  titánica  a  los  judaizantes  no  tiene  otra  justificación. 
Los  judaizantes  pretendían  sustituir  el  impulso  hacia  Cristo  de  la  Histo- 
ria por  la  institución  "Ley",  a  la  que  intentaban  conceder  capacidad  sal- 
vadora. 

Pablo  afirma  en  el  capítulo  segundo  de  la  Epístola  a  los  Romanos  que 
las  instituciones  precristianas  — Razón  y  Ley —  eran  en  sí  buenas  y  acep- 
tables, pero  que  no  eran  ellas  las  escogidas  por  Dios  para  llevar  eficaz- 
mente a  la  salvación.  A  ésta  llevaba  solamente  la  "Promesa":  el  impulso- 
hacia-Cristo. 

Tanto  paganos  como  judíos  se  podían  encaminar  hacia  la  salvación, 
pero  no  por  la  Razón  o  por  la  Ley,  sino  poi'  el  movimiento  cristocéntrico 
de  la  Historia. 

En  una  palabra :  por  decreto  positivo  de  Dios,  el  solo  camino  hacia  la 
salvación  pasaba  necesariamente  por  Cristo. 

28.  Cf.  J.  M.  González  Ruiz:  San  Pablo.  Cartas  de  la  Cautividad.  (Madrid-Ro- 
ma, 1956),  pp.  111  ss. 


[12] 


"EXTRA  ECCLESIAM  NULLA  SALUS"  A  LA  LUZ  DE  LA  TEOLOGIA  PAULINA  245 


3.     LA  IGLESIA,   NUEVA   EVA,   "MADRE   DE  LOS  NUEVOS  VIVIENTES" 

Precisamente  en  este  marco  de  amplitud  soteriológica,  en  que  Cristo 
aparece  envuelto  según  Col.  1,  15-17,  se  presenta  la  Iglesia  en  forma  apa- 
rentemente desconcertante:  "...y  El  está  por  delante  de  todo,  y  todo  el 
conjunto  tiene  en  El  su  consistencia.  El  es  también  la  Cabeza  del  Cuer- 
po, de  la  Iglesia;  El,  que  es  el  comienzo..."  (Col.  1,  18-20). 

"La  afirmación  de  la  primacía  del  Hijo  sobre  la  Iglesia  — escribe  Ch. 
Masson  29 —  en  unas  estrofas  que  cantan  su  primacía  sobre  todas  las  cria- 
turas en  los  ciclos  y  en  la  tierra,  supone  un  corte  brusco  en  el  pensamiento 
que  en  el  v.  18-b  se  amplía  de  nuevo  hasta  alcanzar  las  dimensiones  del 
universo.  Así,  pues,  con  toda  probabilidad,  18-b  es  una  adición  hecha  al 
himno  primitivo  por  el  que  la  insertó  en  la  Epístola  a  los  Colosenses." 

Sin  embargo,  siguiendo  el  hilo  de  la  eclesiología  de  las  Epístolas  de  la 
Cautividad,  vamos  a  ver  la  oportunidad  de  la  mención  de  la  Iglesia  en 
este  marco  de  amplitud  jurisdiccional  de  Cristo. 

Los  innovadores  de  Colosas  habían  pensado  en  otra  institución  supe- 
rior que  recogiera  a  los  iniciados  en  la  Iglesia,  llevándolos  a  cumbres  más 
altas  de  la  perfección.  Pablo  les  sale  al  encuentro,  diciéndoles  que  ese 
Cristo,  detentador  de  la  supremacía  cósmica,  es  también  cabeza  de  la 
Iglesia;  y  ésta  es  la  única  que  puede  llamarse  su  "Cuerpo",  único  ins- 
trumento del  que  se  vale  Cristo  para  llevar  a  cabo  su  obra  de  salvación 
universal. 

No  se  achica,  pues,  la  amplitud  grandiosa  del  cuadro  cristológico.  Cris- 
to, precisamente  en  su  calidad  del  Señor  universal  de  la  "salvación",  es 
"cabeza  del  Cuerpo  de  la  Iglesia",  se  vale  de  ella  para  llevar  a  cabo  su 
tarea  cósmica  de  salvación. 

Esta  inserción  de  la  Iglesia  en  pleno  cuadro  de  la  soberanía  universal 
de  Cristo  no  es  casual,  ya  que  se  repite  en  un  contexto  análogo  en  Ef.  1, 
21-23.  Cristo  está  "por  encima  de  todo  Principado  y  Potestad  y  Virtud  y 
Dominación,  y  todo  nombre  que  se  nombra,  no  sólo  en  este  eón,  sino  en 
el  venidero.  Y  todas  las  cosas  las  puso  debajo  de  sus  pies,  y  a  El  lo  dio 
cabeza-sobre-todas-las-cosas  a  la  Iglesia,  que  es  precisamente  su  Cuerpo, 
el  Pleroma  del  que  lo  llena  todo  en  todo". 

A  primera  vista  no  deja  de  ser  extraña  esta  yuxtaposición  de  Cristo 
"cabeza",  jefe  soberano  del  cosmos,  y  del  mismo  Cristo,  "cabeza"  del  pe- 
queño grupo  humano,  que  es  la  Iglesia.  Ella  sólo  se  comprende  en  cuanto 
que  se  presenta  a  la  Iglesia  como  asociada  a  la  soberanía  universal  de 
Cristo. 

Efectivamente,  este  carácter  de  "colaboración"  de  la  Iglesia  a  la  obra 
salvadora  universal  de  Cristo,  se  destaca  fácilmente  del  propio  contexto 
próximo  de  ambos  pasajes  paulinos. 

29.    L'Epítre  de  S.  Paul  aux  Colossiens  (Neueliátol-Paris,  1950,,  p.  105. 
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En  Col.  1,  15-20  se  descubre  claramente  el  trasfondo  de  la  narración 
genesíaca  sobre  la  creación  del  hombre.  Los  dos  títulos  — "imagen  de  Dios" 
y  "primogénito  de  toda  criatura" —  que  aquí  se  atribuyen  a  Cristo,  evo- 
can la  figura  de  Adán,  que  fue  "tipo"  de  Cristo.  Del  primer  Adán  decía 
Gn.  1,  26  que  fue  "creado  a  imagen  de  Dios,  para  dominar  en  los  peces 
del  mar  y  en  las  aves  del  cielo,  y  en  los  ganados  y  en  todo  reptil  que  se 
arrastra  sobre  la  tierra".  Pablo  igualmente  une  ambos  motivos,  aplicán- 
dolos al  Segundo  Adán :  imagen  de  Dios  y  primogénito  de  toda  criatura, 
con  supremacía  y  dominio  sobre  todas  ellas,  "porque  en  El,  por  medio  de 
El  y  con  vistas  a  El,  fueron  creadas  todas  las  cosas" ;  exactamente  igual 
que  en  Gn.  1,  26,  en  que  Adán  fue  creado  a  imagen  de  Dios,  para  ser  el 
centro,  el  eje  y  el  fin  inmediato  de  todo  lo  creado. 

Igualmente,  en  Ef.  I,  20-23  se  nos  presenta  el  cuadro  glorioso  del 
"Christos  Pantokrátor",  el  Cristo  resucitado  y  glorioso,  investido  por  Dios 
de  una  jurisdicción  universal :  "y  todas  las  cosas  puso  debajo  de  sus  pies". 
Pablo  piensa,  sin  duda,  en  el  salmo  8,  7 :  tcócvtoc  óiTÉTa^aq  úttokoctgo 

TCOV  7TÓ&COV  OCÚTOU. 

Todo  el  salmo  es  una  evocación  del  cuadro  genesíaco  de  la  creación, 
pero  subrayando  la  formación  del  hombre  y  su  papel  central  y  dominante 
en  todo  lo  creado.  De  nuevo,  pues,  aparece  claramente  la  alusión  a  la 
narración  genesíaca :  Cristo  es  el  verdadero  Adán,  en  el  que  se  realiza  his- 
tóricamente el  contenido  de  aquella  semejanza  divina,  según  la  cual  el 
hombre  participaría  del  dominio  universal  del  Creador  (Gn.  1,  26-27). 

Ahora  bien,  esta  repetida  alusión  de  Pablo  al  cuadro  genesíaco  del 
primer  hombre  nos  inclina  a  pensar  que  la  presentación  de  la  Iglesia  al 
lado  del  Segundo  Adán  tenga  alguna  referencia  tipológica  con  la  exis- 
tencia de  Eva  junto  al  primer  Adán. 

Es  cierto  que  hubo  una  línea  exegética,  que,  partiendo  del  propio  San 
Pablo  y  pasando  por  Papías,  Clemente  Romano,  Panteno  y  Ammonio,  in- 
terpretaba todo  el  relato  genesíaco  de  la  creación,  en  un  sentido  típico, 
de  las  relaciones  entre  Cristo  y  la  Iglesia.  Así  lo  atestigua  expresamente 
Anastasio  Sinaíta,  que  en  su  tiempo  todavía  disponía  de  las  obras  de 
aquellos  autores,  hoy  desgraciadamente  perdidas30.  Hoy  sólo  poseemos 
la  exégesis  del  Sinaíta,  que  refleja  fielmente  aquella  tradición;  y  así,  apli- 
cando a  la  Iglesia  Gn.  2,  18  ("Non  est  bonum  hominem  esse  solum,  fa- 
ciamus  ei  adjutorium  sieut  ipsum"),  escribe:  "Quo  fit  ut  quodammodo 
Adam  sit  et  pater  et  maritus  suae  uxoris,  sicut  etiam  Christus  Ecclesiae. 
Pater  quidem,  ut  ipsum  generans  per  aquam  et  Spiritum;  maritus  au- 
tem,  ut  qui  Verbi  semen  in  eam  dejiciat.  Per  quod  multos  atque  ideo  in- 
numerabiles  hos  filios  (filios,  inquam,  gentium)  et  peperit,  et  enutrivit,  et 
auxit,  et  multiplicavit.  IIoc  enim  modo  etiam  Christi  adjutrix  dicitur 


30.    In  Ilcraim.  I,  PG.,  89,  801. 
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Ecclesia,  co  quod  ipsa  post  eius  ascensionem  generet  et  doceat  et  illumi- 
net  et  praedicet  et  convcrtat  gentes  ad  Deum"31. 

Efectivamente,  en  otros  textos  paulinos  encontramos  claramente  el 
concepto  de  "Iglesia-Esposa  de  Cristo",  montado  sobre  el  cañamazo  de 
la  narración  genesíaca. 

Ya  en  2  Cor.  11,  2,  Pablo  escribía  a  la  Iglesia  de  Corinto:  "Tengo  de 
vosotros  celos  a  lo  divino :  pues  yo  os  he  desposado  con  un  solo  varón,  pre- 
sentándoos a  Cristo  como  una  virgen  casta".  El  trasfondo  genesíaco  apa- 
rece en  la  alusión  al  Génesis,  que  se  hace  en  el  versículo  siguiente:  "Pero 
temo  que,  a  ejemplo  de  Eva,  seducida  por  la  astucia  de  la  serpiente,  vues- 
tros pensamientos  se  corrompan,  alejándose  de  la  sencillez  y  de  la  pureza 
con  respecto  a  Cristo." 

Este  mismo  trasfondo  genesíaco  reaparece  en  el  capítulo  5  de  la  Epís- 
tola a  los  Efesios.  La  Iglesia  es  esposa  de  Cristo ;  y,  en  consecuencia, 
Cristo,  como  el  marido  sobre  la  mujer,  ejerce  sobre  la  Iglesia  su  derecho 
de  capitalidad:  "el  marido  es  cabeza  de  la  mujer  como  el  propio  Cristo 
es  cabeza  de  la  Iglesia"  (Ef.  5,  23).  Así,  pues,  las  relaciones  entre  Cristo 
y  la  Iglesia  se  desarrollan  en  el  plano  del  connubio  matrimonial. 

Al  trazar  el  cuadro  grandioso  del  amor  matrimonial  entre  Cristo  y  la 
Iglesia,  Pablo  sigue  pensando  en  la  narración  genesíaca,  y  por  eso  cita 
expresamente  Gn.  2,  33  ss. :  "y  por  eso  dejará  el  hombre  al  padre  y  a  la 
madre  y  se  unirá  a  su  mujer,  y  resultarán  los  dos  una  sola  carne" 
(Ef.  5,  31) . 

Así,  pues,  la  inserción  de  la  Iglesia  en  un  contexto  que  evoca  expre- 
samente el  relato  genesíaco  sobre  el  primer  Adán,  hace  suponer  que  al 
lado  del  nuevo  Adán  se  presenta  igualmente  una  nueva  Eva.  Y,  efectiva- 
mente, la  Iglesia  reaparece  al  lado  de  Cristo,  cumpliendo  la  misma  tarea 
que  se  le  asignaba  a  Eva  al  lado  Adán.  El  Génesis  definía  a  la  mujer 
como  "ayuda  proporcionada"  de  su  marido.  Del  mismo  modo  la  Iglesia 
es  la  cooperadora  de  Cristo  en  su  calidad  de  Segundo  Adán,  padre  de  la 
nueva  humanidad. 

Esta  cualidad  de  "colaboradora"  de  Cristo  en  la  difusión  de  la  nueva 
vida,  se  incluye  en  ambos  textos  paulinos  (Col.  1,  18;  Ef.  1,  23),  no  sólo 
a  través  de  la  alusión  al  cuadro  genesíaco,  sino  por  medio  de  la  expresión 
"cuerpo  de  Cristo". 

Sin  entrar  por  ahora  en  otras  precisiones,  podemos  dejar  por  asentado 
que  en  San  Pablo  la  metáfora  "cuerpo"  se  aplica  a  la  mujer  referida  al 
marido  como  "cabeza". 

En  1  Cor.  6,  15-19  San  Pablo  dice  que  "el  que  se  una  a  una  prostituta 
se  hace  un  solo  cuerpo  con  ella" ;  "y  precisamente  evoca  en  confirmación 
de  ello  Gn.  2,  24:  "pues  serán,  dice,  los  dos  como  una  carne". 

En  1  Cor.  11,  2-12  San  Pablo  hace  una  exégesis  típicamente  rabínica. 
Establece  una  jerarquía  en  la  capitalidad :  Dios  es  "cabeza"  de  Cristo, 
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Cristo  del  varón,  y  el  varón  de  la  mujer.  San  Pablo  no  dice  expresamente 
que  la  mujer  sea  el  cuerpo,  pero  implícitamente  lo  supone. 

En  Ef.  5,  23  se  hace  una  doble  ecuación :  "cabeza"  es  a  "cuerpo"  como 
"marido"  es  a  "mujer",  y  como  "Cristo"  es  a  la  "Iglesia".  Mejor  dicho: 
expresamente  se  dice:  1)  Que  el  marido  es  cabeza  de  la  mujer;  2)  Cristo 
es  cabeza  de  la  Iglesia;  3)  la  Iglesia  es  cuerpo  de  Cristo  ("Cristo  salva- 
dor de  su  cuerpo")  ;  no  se  dice  ipsis  verbis  que  la  mujer  es  cuerpo  del 
varón,  pero  se  sobreentiende  fácilmente.  No  obstante,  para  borrar  toda 
duda,  se  afirma  claramente  en  5,  28 :  "los  maridos  deben  amar  a  sus 
mujeres  como  a  sus  propios  cuerpos". 

Así,  pues,  podemos  concluir  que  en  la  teología  paulina  aparece  una 
segunda  Eva  al  lado  de  un  segundo  Adán.  Esto,  lejos  de  comprometer  la 
única  mediación  de  Cristo,  incluye  su  afirmación  implícita.  La  Iglesia 
es  la  "ayuda  proporcional"  del  Salvador,  y  cada  uno  de  sus  miembros,  por 
el  ejercicio  de  sus  dones  particulares,  concurre,  a  través  de  toda  suerte 
de  junturas  y  ligamentos,  al  crecimiento  del  Cuerpo  total32. 

Esta  segunda  Eva  es,  para  Pablo,  la  única  que  engendra  hijos  para  la 
nueva  vida  (Gal.  4,  21-31).  En  un  bello  y  sugestivo  díptico  presenta  el 
apóstol  las  dos  mujeres  de  Abrahán :  Agar  y  Sara.  De  ambas  tuvo  hijos: 
de  Agar,  Ismael;  de  Sara,  Isaac.  Pero  solamente  Isaac  entró  de  lleno  en 
la  línea  de  la  Historia  de  la  Salvación,  porque  su  nacimiento  era  el  cum- 
plimiento de  la  Promesa  divina.  He  aquí  dos  magníficos  símbolos :  Agar 
es  la  Sinagoga;  Sara,  la  Iglesia.  La  maternidad  de  la  Sinagoga  está  fuera 
de  la  fecundidad  salvífica  :  la  Ley  de  suyo,  por  su  propia  virtud,  no  podía 
engendrar  hijos  "nuevos",  encaminados  a  la  Salvación.  "Solamente  la 
Jerusalén  de  arriba",  la  Iglesia,  "es  nuestra  madre";  solamente  a  ella  le 
ha  sido  concedida  la  fecundidad  universal  en  ol  nuevo  orden  de  cosas  ¡ 
olla,  como  Eva,  es  "la  madre  de  todos  los  nuevos  vivientes". 

4.     LA  NUEVA  EVA   EX  LA  HISTORIA  DE  LA  SALVACIOX 

La  afirmación  central  y  básica  de  la  universalidad  salvífica  de  Cristo 
parte,  on  la  teología  paulina,  de  su  enseñanza  capital  sobre  los  Adanes. 
Los  dos  ritmos  de  la  Historia,  el  mortífero  y  ol  vital,  tienen  dos  centros 
rigurosos  de  gravitación:  Adán  y  Cristo.  Es  inútil  buscar  zonas  neutrales 
do  influencia.  O  se  está-en  Adán,  con  sus  consecuencias  del  pecado  y  de 
la  muerte,  o  se  está-en-Cristo,  liberados  del  poder  tiránico  del  pecado  y 
encaminados  hacia  la  vida  de  la  resurrección. 

Es  inútil  buscar  otro  punto  do  referencia :  todo  el  que  está  en  vías  de 
salvación  es  forzosamente  arrastrado  por  ol  ritmo  "cristiano"  de  la  His- 
toria. 

32.  A.  M.  Duba rle :  Les  fondements  bibUques  du  títrr  marial  dr  Nouvclle  Evrt 
en  "Mélanges  Lebreton,  Rech.  des  Se.  Reí."  (1951),  pp.  55  s. 
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Ahora  bien,  al  lado  del  segundo  Adán  aparece,  en  rigurosa  correspon- 
dencia con  la  narración  del  Génesis,  una  segunda  Eva  :  la  Iglesia.  Ella 
es  la  madre  de  todos  los  nuevos  vivientes.  Esto  quiere  decir  que  la  Iglesia 
juega  un  papel  central  de  influencia  en  la  Historia  de  La  Salvación. 

En  Ef.  4,  1-16  San  Pablo  expone  largamente  esta  función  "salva- 
dora" de  la  Iglesia  en  la  calidad  de  "colaboradora"  de  Cristo.  Cristo 
ciertamente,  cuando  reportó  su  victoria  sobre  la  muerte,  quedando  cons- 
tituido en  nuevo  Adán,  "subió  a  la  altura,  por  encima  de  todos  los  cielos, 
para  llenarlo  todo" ;  a  primera  vista  Cristo  dejaba  sola  a  la  humanidad, 
que  de  El  había  esperado  la  redención  y  la  vida.  Pero  realmente  no  fue 
así,  sino  que  dejó  un  cuadro  de  dirigentes  autorizados  ("apóstoles,  pro- 
fetas, evangelistas,  maestros")  para  que  llevaran  adelante  el  ritmo  salu- 
tífero de  la  Historia.  Esa  era  precisamente  la  misión  de  la  Iglesia,  el 
"Cuerpo  de  Cristo",  que  ha  do  ir  construyéndose  a  sí  mismo  "hasta  al- 
canzar la  talla  y  la  madurez"  que  le  corresponde. 

Después  de  la  Ascensión  de  Cristo,  la  Historia  sigue  adelante  hacia 
su  plenitud,  hacia  su  completo  rescate,  hacia  la  definitiva  recuperación 
de  la  vida. 

En  los  planes  de  Dios  solamente  hay  una  institución,  encargada  por 
Cristo  de  llevar  adelante  esta  maduración  vital  de  la  Historia. 

La  Iglesia  no  es  solamente  el  lugar  donde  se  realiza  y  se  madura  el 
proceso  de  salvación,  sino  el  único  instrumento  del  que  Crista  se  vale 
para  llevar  a  cabo  en  el  tiempo  la  ejecución  de  su  tarea  justificadora  y 
salvadora. 

La  Iglesia  forma  parte  esencial  e  imprescindible  de  la  Historia  de  la 
Salvación.  En  el  nuevo  orden  de  cosas,  que  va  del  pecado  a  la  justifica- 
ción y  de  la  muerte  a  la  vida,  la  Iglesia  está  encargada  de  la  ejecución 
del  plan  salvífico  de  Dios. 

Cristo,  al  subir  a  los  cielos,  ha  prometido  su  vuelta,  al  final  de  la 
Historia,  para  "recapitular  todas  las  cosas"  (Ef.  1,  10).  Esta  "recapitu- 
lación" no  es  más  que  la  "consumación  de  los  tiempos"  (Kcupoí),  o  sea 
los  diversos  jalones  de  la  Historia  de  la  Salvación,  ordenados  previamente 
por  Dios.  La  "plenitud"  o  cumplimiento  de  estos  Kocipoí  es  claramente 
la  consumación  escatológica. 

Ahora  bien,  esta  vuelta  de  Cristo  para  poner  punto  final  a  la  Historia 
de  la  Salvación  está  condicionada  por  la  tarea  de  la  Iglesia.  Esta  tiene 
como  misión  específica  la  maduración  cristiana  progresiva  del  mundo, 
en  el  que  está  instalada.  El  plan  salvífico  de  Dios,  que  se  desarrolla  sobre 
el  mundo  entre  la  Resurrección  de  Cristo  y  su  Parusía,  está  subordinado 
a  la  acción  misionera  de  la  Iglesia. 

De  la  Iglesia  depende  el  ritmo  saludable  de  la  Historia.  Y  precisa- 
mente porque  la  Iglesia  va  lentamente  eumplié*ndo  su  tarea  misionera, 
el  curso  progresivo  de  la  humanidad  va  poco  a  poco  encaminándose  y 
acercándose  al  feliz  desenlace  de  la  salvación  escatológica,  "cuando  el 
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último  enemigo,  la  muerte,  será  destruido,  y  Cristo  entregue  el  Reino 
conquistado  a  su  Padre,  para  que  Dios  lo  sea  todo  en  todo"  (1  Cor.  15, 
26-28). 

Este  es  el  sentido  profundo  de  la  mediación  universal  y  absoluta  de 
la  Iglesia,  según  la  mente  paulina.  Desde  que  Cristo  subió  a  los  cielos, 
la  Historia  de  la  Salvación  funciona  en  su  ritmo  ascendente  hacia  la  ple- 
nitud, gracias  al  impulso  misionero  de  la  Iglesia. 

La  inquietud  cristianizante  de  la  Iglesia  no  se  debe  solamente  a  la 
preocupación  por  la  inserción  del  individuo  en  su  propia  comunidad  con 
vistas  a  su  salvación,  sino  que  se  refiere  en  general  al  ritmo  salvífico  de 
la  Historia. 

Los  hombres  que  nacen  después  de  Cristo  y  que  de  una  manera  cul- 
pable y  pecaminosa  no  se  han  separado  de  la  tutela  de  la  Iglesia,  pueden 
entrar  en  el  curso  saludable  de  la  Historia,  gracias  a  la  acción  de  la 
Iglesia. 

La  Historia  hoy  camina  hacia  la  justificación  y  la  vida,  porque  ese 
puñado  de  hombres,  que  se  llama  la  Iglesia,  va  cumpliendo  s\i  tarea  d^  ir 
haciendo  madurar  a  la  humanidad  en  el  sentido  de  Cristo. 

Por  consiguiente,  en  este  sentido  el  axioma  conserva  todo  su  valor 
absoluto :  "Fuera  de  la  Iglesia  no  hay  salvación". 

La  salvación,  mejor  dicho  el  ritmo  de  salvación,  se  produce  en  la 
Historia  únicamente  por  la  acción  de  la  Iglesia. 

La  participación  de  los  hombres  en  esta  salvación  empieza  por  un 
mínimo  imprescindible :  el  soplo  de  brisa  saludable  que  va  renovando  los 
pulmones  del  hombre  ignorante  de  buena  fe  ha  partido  de  la  Iglesia,  único 
domicilio  del  Espíritu  vivificador. 

Cómo  se  realiza  esta  comunicación  invisible  de  la  gracia  desde  la 
Iglesia  hacia  los  hombres  que  no  están  en  su  seno,  no  se  nos  dice  expre- 
samente en  las  fuentes  reveladas,  aunque  podemos  afirmar  que  es  un 
dato  seguro  de  la  enseñanza  paulina  sobre  la  función  imprescindible  de 
la  nueva  Eva  en  la  economía  de  la  salvación. 

ITT.  CONCLUSION 

El  axioma  Extra  Ecclesimn  nuJla  salus  nació  y  se  desarrolló  en  un 
contexto  decididamente  eclesiológico,  y  en  general  era  equivalente  a  la 
afirmación  de  la  unicidad  do  la  Iglesia  frente  a  las  pretensiones  separa- 
tistas de  las  sectas. 

Cuando  se  aplicaba  al  caso  concreto  de  la  salvación  individual,  se 
hacía  la  salvedad  de  la  ignorancia  invencible  y  de  la  buena  fe,  como 
vemos  en  San  Agustín  entre  los  Padres,  y  posteriormente  en  el  magiste- 
rio de  Pío  IX. 

La  teología  moderna  se  dedicó  con  más  atención  a  las  aplicaciones 
soteriológicas  del  axioma,  quedando,  por  consiguiente,  enfocada  su  pro- 
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blemática  hacia  la  necesidad  de  pertenecer  de  alguna  manera  a  la  Iglesia 
Católica  Romana,  para  ponerse  en  camino  de  salvación. 

Todos  los  teólogos  están  conformes  en  admitir  la  posibilidad  de  sal- 
vación para  el  hombre  de  buena,  fe,  que  no  está  de  hecho  en  el  seno  de 
la  comunión  eclesiástica. 

Asimismo  todos  están  de  acuerdo  en  exigir,  para  este  hombre  de  buena 
fe,  alguna  relación  con  la  Iglesia,  ya  sea  por  medio  del  voto  implícito  u 
otras  posibilidades  análogas. 

Estudiando  el  axioma  a  la  luz  de  la  teología  paulina,  hemos  visto  cómo, 
en  primer  lugar,  en  San  Pablo  se  afirma  claramente  la  voluntad  salvífica 
universal  de  Dios  y  la  posibilidad  de  salvarse  para  un  pagano  o  un  judío 
de  buena  fe,  que,  sin  culpa  propia,  no  pertenece  a  la  Iglesia. 

El  contenido  del  axioma  se  encuentra  plenamente  en  San  Pablo,  for- 
mando parte  esencial  de  la  perspectiva  universal  de  la  Historia  de  la 
Salvación. 

La  Historia  es  una  sucesión  de  acontecimientos  emparedados  entre  un 
comienzo  y  un  fin  absolutos.  La  humanidad  empezó  de  hecho  su  ritmo 
existencial  progresivo,  impulsada  por  una  corriente  pecaminosa  y  mor- 
tífera. En  el  atrio  de  la  Historia  aparece  la  figura  siniestra  del  primer 
hombre  pecador,  que  contagia  a  toda  la  raza  y  la  arrastra  al  fatal  desen- 
lace de  la  muerte. 

Pero  ya  desde  ese.  primer  momento  Dios  decidió  ofrecer  a  la  huma- 
nidad la  posibilidad  de  un  rescate  y  de  una  rehabilitación.  Algún  día 
aparecería  un  nuevo  jefe  de  la  humanidad  — un  segundo  Adán —  que 
venciera  al  pecado  y  a  la  muerte,  e  incorporara  a  los  hombres  a  su  propia 
victoria. 

En  virtud  de  esta  promesa  divina  empezó  a  circular,  ya  desde  el  prin- 
cipio, una  corriente  salvadora  bajo  el  cauce  del  curso  de  la  Historia.  Era 
una  corriente  que  algún  día  desembocaría  en  Jesús,  el  Mesías ;  y  precisa- 
mente era  salvadora,  en  cuanto  que  la  dirección  de  su  curso,  apuntaba  al 
Salvador  Jesús. 

Cuando  Jesús  viene,  la  Historia  de  la  Salvación  ha  llegado  a  su  punto 
central.  La  Promesa  se  ha  cumplido:  el  Salvador  existe  ya;  la  muerte  ha 
quedado  virtualmente  superada.  El  período  que  transcurre  desde  este 
momento  hasta  la  plenitud,  hasta  la  "recapitulación  de  la  economía  de  la 
salvación",  se  caracteriza  por  una  tensión,  aparentemente  paradójica:  el 
hombre  — el  cristiano —  no  está  propiamente  salvado,  ya  que  no  ha  lle- 
gado a  la  plenitud  de  la  vida  — a  la  resurrección — ;  pero,  sin  embargo, 
posee  ya  las  "primicias",  las  "arras"  de  la  salvación,  y  en  cierto  sentido 
se  puede  decir  que  ya  "ha  resucitado  con  Cristo",  aunque  esta  nueva 
"vida"  está  por  ahora  "escondida  con  Cristo  en  Dios",  dispuesta  a  "re- 
velarse de  hecho  en  el  día.  de  la  manifestación  de  Cristo  en  el  resplandor 
de  la  gloria"  (Col.  3,  1-4). 
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Cristo,  tras  su  victoria  sobre  la  muerte,  desaparece  de  la  escena  visible 
del  mundo  y  deja  a  la  Iglesia  el  encargo  apremiante  de  dirigir  el  ritmo 
salutífero  de  la  Historia.  La  Historia  tendrá  que  ir  acercándose  a  su  des- 
enlace redentivo  y  liberador.  Ahora  bien,  aún  subsiste  la  corriente  peca- 
minosa y  mortífera  que  desde  el  principio  arrastra  a  la  Historia  hacia 
la  autodestrucción. 

La  Iglesia  ha  de  ir  cumpliendo  su  misión  salvadora;  ha  de  ir  desalo- 
jando a  los  "príncipes  de  este  mundo"  de  sus  posiciones  seculares,  y  plan- 
tando en  ellas  la  bandera  del  reino  de  Cristo.  Esta  tarea  de  la  Iglesia  es 
la  única  que  realmente  influye  en  la  Historia  de  una  manera  eficaz  y  po- 
sitiva, acercándola  poco  a  poco  al  gran  día  de  su  absoluta  redención. 

En  esta  amplia  perspectiva  paulina,  el  axioma  Extra  Ecclesiam  nuUu 
salus  ocupa  su  contexto  exacto  y  matemático,  y  evita  la  posibilidad  de 
un  doble  abuso  a  su  cuenta. 

Un  extremo  que  evitar  es,  por  una  parte,  pretender  que  la  integración 
actual  y  de  hecho  en  la  comunión  eclesiástica  sea  absolutamente  impres- 
cindible para  encaminarse  eficazmente  hacia  la  salvación.  San  Pablo  afir- 
ma expresamente  la  posibilidad  de  que  un  no  cristiano  de  buena  fe  obten- 
ga la  salvación. 

El  otro  extremo  se  refiere  a  una  cierta  tendencia  sincretística  o,  si  se 
quiere,  ecumenística.  Hoy  frecuentemente  se  hacen  llamadas  apremiantes 
"no  sólo  a  los  católicos,  sino  a  todo  credo  religioso",  de  suerte  que  uno  se 
ve  tentado  a  figurarse  que  el  ejército  que  trabaja  por  la  gloria  sobrena- 
tural de  Dios  en  la  tierra  es  una  especie  de  amalgama  o  gobierno  de  coa- 
lición entre  la  Iglesia  y  otras  organizaciones  de  hombres  de  buena  vo- 
luntad 33 . 

No.  La  afirmación  paulina  es  contundente:  la  única  madre  que  tiene 
fecundidad  en  orden  a  la  salvación  es  la  Iglesia.  Si.  por  un  imposible,  la 
Iglesia  desapareciera  de  la  escena  mundana,  la  Historia  quedaría  despo- 
seída de  su  ritmo  salutífero,  de  ese  impulso,  cada  día  creciente,  que  la 
va  llevando  poco  a  poco  hacia  la  salvación. 

Sin  la  Iglesia  no  habría  posibilidad  de  salvación.  Ella  es  la  única  comi- 
sionada por  Dios  para  realizar  eficazmente  esta  tarea  redentiva  y  libera- 
tiva  de  una  creación,  que  el  'pecado  desvió  de  su  curso  primitivo  hacia  Dios 
y  hacia  la  vida.  Esta  tarea  de  responsabilidad  absoluta  sobre  la  Historia, 
es  la  mayor  grandeza  que  oprime  a  este  puñado  de  hombres,  que  consti- 
tuyen la  Iglesia  Católica  Romana 34. 

33.  Cf.  J.  C.  Fenton,  en  "American  Eclesiastical  Review"  (1951),  296  s. 

34.  Esta  idea  sublime  la  expresa  O.  Cullmann  (Kónigsherrschaft  Christi  und 
Kirche  vm  N.  T.,  Zurich,  1941,  p.  41),  en  un  feliz  juego  de  palabras,  intraducibie  al 
castellano:  "In  der  Kirche  ist  uns  der  Leib  Christi  geschenkt,  welcher  den  Angelpunkt 
des  Regnums  Christi  darstell  — und  wir  selber,  sündige  Mensclien —  bilden  diesen 
Leib!  Das  bedeutet,  dass  die  Kirche  nicht  nur  hochsto  Gabe,  sondern  hbchste  Auf- 
gabc  ist". 
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PERSPECTIVA  DEL  HAGIOGRAFO  EN  FUNCION 
DE  LA  EXEGESIS 


S  U  M  A  E  I  O 

Introducción.  —  I.  Binario  de  horizontes.  —  II.  Limitación  de  perspectiva:  1.  Et- 
nológica. —  2.  Geográfica.  —  3.  Cronológica.  —  4.  Dinámica.  —  5.  Proíetica.  — 
6.  Teológica:  1)  Eedención;  2)  Capitalidad.  —  III.  Soluciones:  1.  Internas. 
1)  Inclusión  implícita;  2)  Inclusión  potencial;  3)  Inclusión  cognoscitiva.  2.  Ex- 
ternas. —  Conclusión:  Luz  refleja. 


LNTKODUCCION 

f  1  I  el  precedente  siglo,  con  sus  avances  en  la  ciencia  y  el  saber  hizo 
profundizar  nuevas  soluciones  en  el  Dogma  y  en  la  Biblia,  estos 
avances,  que,  hoy  día,  crecen  con  progresión  que  podríamos  lla- 
mar "geométrica",  obligan  al  sabio  católico  a  nuevas  investigaciones  y 
nuevos  estudios  en  estas  tareas  del  saber. 

Uno  de  los  puntos  que  debe  analizar  la  apologética  bíblica,  es  el  enun- 
ciado en  este  estudio. 

El  hagiógrafo  fue  una  persona  encuadrada  en  su  tiempo  y  en  su  am- 
ambiente;  ni  es  lógico  pedir  a  su  órbita  de  saber,  humanamente  hablando, 
más  de  cuanto  podríamos  exigir  a  un  contemporáneo  suyo.  Ahora  bien, 
este  contemporáneo  de  hagiógrafo  mil  veces  da  a  sus  palabras  un  concepto 
enormemente  restringido  con  relación  a  nosotros.  Como  después  irán  des- 
filando varios  ejemplos,  no  es  preciso  aducir  ahora  ninguno.  Baste  el 
enunciado  del  hecho.  Pero  sí  es  necesario  adelantar  y  acentuar,  que  si  el 
dogma  "A"  o  "B",  se  basan  en  las  palabras  del  autor  humano  del  escrito 
sagrado,  no  podremos  dar  al  dogma  la  extensión  de  nuestra  mentalidad; 
muy  al  contrario ;  será  preciso  restringirla,  limitarla,  a  los  horizontes  hu- 
manos del  escritor  inspirado. 

Para  que  podamos  y  tengamos  derecho  a  extender  aquellos  límites,  no 
habrá  más  remedio  que  refugiarse  en  otras  fuentes  que  puedan  unir  aquellos 
extremos.  Si  el  mundo  del  saber  extiende  cada  vez  más  los  círculos  cien- 
tíficos, y,  por  otra  parte,  los  conceptos  del  hagiógrafo  permanecen  en  un 
estado  que  podríamos  decir  "fosilizado",  urge  investigar  el  problema  y 
tentar  soluciones. 
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La  Apologética  católica,  que  en  el  curso  de  los  siglos  revisaba  sus  po- 
siciones a  medida  que  surgían  los  combates  y  las  controversias ;  ante  el 
ílorecer  de  los  inventos  de  hoy  y  los  conocimientos  cósmicos  de  hoy  y  de 
mañana,  debe  hacer  patente  que  la  verdad  divina  "manet  in  aeternum". 

Me  refiero,  vg.,  al  avance  en  el  conocimiento  del  cosmos  y  de  sus  rutas 
interplanetarias  e  interastrales.  El  hagiógrafo  de  hace  miles  de  años  ni 
conoció,  ni  siquiera  sospechó,  tales  rutas  en  la  inmensidad ;  como  nos- 
otros ignoramos  tantas  otras  cosas  que  sabrán  las  generaciones  por  venir. 

Ahora  bien :  ¿  Podemos  incluir  con  derecho  y  nobleza  científica  los  co- 
nocimientos de  hoy  en  la  mente  limitada  del  hagiógrafo?  Si  decimos  que 
no :  tendremos  que  explicar  muchas  anomalías  para  salvar  el  dogma.  Dios 
habría  creado  el  cosmos  conocido  por  el  hagiógrafo,  pero  no  el  conocido 
de  hoy  y  de  mañana.  En  el  dogma  esto  sería  difícil  de  admitir.  Si  nos 
inclinamos  por  la  afirmativa,  tendremos  el  absurdo  de  hacer  decir  a  aquel 
autor  cosas  que  ignoraba  por  completo. 

La  exposición  de  este  problema  y  sus  posibles  soluciones  es  lo  que 
intentamos  decir.  Suponemos  conocido  el  estudio  de  la  Introducción  Bí- 
blica y  la  Apologética  católica.  Sólo  vamos  a  subrayar  algunas  observa- 
ciones sobre  este  punto  de  fricción  entre  la  Heurística  bíblica  científica  y 
la  Heurística  bíblica  auténtica  y  católica  en  los  campos  de  las  divinas 
Letras. 

No  es  un  estudio  exhaustivo  de  todas  las  diversas  posiciones  y  los  po- 
sibles enraizamientos  del  problema.  Es  más  bien  plantear  el  problema  y 
enunciar  algunas  soluciones  desde  los  varios  ángulos  de  las  verdades  reve- 
ladas. 

En  las  líneas  que  van  a  seguir  exponemos,  primeramente,  el  concepto 
de  la  perspectiva  del  hagiógrafo  y  su  distinción  de  ideas  más  o  menos 
similares. 

Siguen  a  continuación  algunos  casos  y  coincidencias  concretas  que  es 
dado  registrar  en  los  Sagrados  Libros,  para  concluir  con  algunas  po- 
sibles soluciones  que  se  podrían  aducir  con  más  o  menos  probabilidad 
y  fundamento. 

I.    BINARIO  DE  HORIZONTES 

Surge,  pues,  la  antinomia  cuando  la  mente  y  el  concepto  de  Dios,  vie- 
nen a  limitarse  por  la  mente  del  hagiógrafo,  como  el  agua  encerrada  en 
un  vaso,  queda  limitada  por  los  contornos  y  figura  del  vaso.  Así  la  verdad 
divina  queda  limitada  por  las  dimensiones  humanas  del  instrumento  hu- 
mano. 

Pero  esta  comparación  no  es  del  todo  adecuada,  pues,  mientras  el 
vaso,  como  tal,  no  es  el  agua,  el  hombre,  en  cuanto  instrumento,  tiene  su 
conocimiento  y  sus  ideas  y  su  forma  de  ser  y  puede  así  interferir  la 
acción  intelectual  que  le  pueda  venir  del  exterior. 
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Por  tanto,  sería  más  exacto  comparar  la  mutua  acción  a  las  dos  líneas 
de  hierro  que  corren  paralelas  y  sobre  las  cuales  avanza  el  tren.  Las  dos, 
simultáneamente,  sirven  y  dan  paso;  y  como  esas  dos  líneas,  correrían 
paralelas  la  inteligencia  de  Dios  y  la  del  hagiógrafo.  La  comparación  se- 
ría más  exacta  si  supusiésemos  (pie  una  de  esas  líneas  es  infinita  y  finita 
la  otra;  pero  (pie  la  acción  eficaz  se  realizase  solamente  en  el  espacio  que 
corren  paralelas. 

Insistimos  en  este  punto  de  vista,  puesto  que  de  él  arranca  la  exacta 
valoración  del  problema.  Conocemos  la  definición  clásica  de  la  acción  y 
la  extensión  dentro  de  la  acción  inspiradora:  "Quidquid  dictum,  asser- 
tum  ab  hagiographo,  dictum  assertum  a  Spiritu  Sancto." 

Tenemos  las  dos  mentes  coactuando  cada  una  según  su  naturaleza.  La 
humana,  limitada,  tiene  elementos  sensibles  en  la  concepción  y  en  la  ex- 
presión ;  por  tanto  podría  tener  error  al  formar  el  juicio.  La  divina  es 
infalible,  ilimitada,  universal. 

En  la  coactuación,  mutuamente  se  dan  lo  que  diríamos  "comunicación 
de  idiomas".  La  divina  da  a  la  humana  la  infalibilidad  y  la  divinidad. 
La  humana  da  a  la  divina  la  sensibilización  y  la  limitación,  pues  da  las 
ideas  para  ser  transmitidas  a  los  hombres. 

De  donde  es  que  la  mente  humana  del  hagiógrafo,  que  es  limitada,  tie- 
ne también  una  perspectiva  limitada  por  el  tiempo,  ambiente,  lugar,  edu- 
cación; en  una  palabra,  por  la  "idiosis"  del  autor  sagrado.  Dios,  por  tan- 
to, limita  también  su  verdad  revelada  a  estos  horizontes  humanos  e  idió- 
ticos  del  hagiógrafo. 

Este  paralelismo  de  acción,  o,  si  se  epiiere,  esta  fusión  divino-humana, 
es  recogida,  entre  otros  documentos  de  la  Iglesia,  por  la  "Divino  afilante 
Spiritu",  la  cual  se  refiere,  sobre  todo,  a  la  forma  de  hablar  del  autor 
sagrado,  recordando  que  esta  "acomodación",  la  llamaba  San  Juan  Cri- 
sóstomo:  Synkatabasin,  "condescendencia". 

Sicut  enim,  dice  la  Encíclica,  substancíale  Dei  Verbum  hominibus  si- 
mile  factum  est  quoad  omnia  "absque  peccato" ;  ita  etiam  Dei  verba,  hu- 
manis  linguis  expressa,  quoad  omnia  humano  sermoni  assimilia  facta  sunt, 
excepto  errore ;  quod  quidem  utpote  providentis  Dei  "Synkataba- 
sin" seu  "condescensione",  iam  Santus  Chrysostomus  summis  ladibus 
extulit,  et  in  Sacris  Litteris  haberi  iterum  iterumque  asseveravit " 1. 

Esta  condescendencia  de  Dios  hace  que  Dios  mismo  por  su  instru- 
mento pueda  recoger  las  opiniones  de  los  demás  y  acomodarse  a  ellas  y 
argumentar  de  ellas,  dentro  de  los  límites  de  la  bíblica  inerrancia.  Pero 
no  es  el  mismo  el  caso  en  el  que  Dios  hace  suyas  las  afirmaciones  del  ha- 


1.  Sobre  la  "Synkatabasin"  del  Crisóstomo  puede  verse  F.  Fabri,  La 
"condiscendenza"  divina  nell  inspirazione  bíblica  sccondo  S.  Glovani  Crisóstomo,  Bi- 
blica  14  (1933)  330-347. 
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giógrafo,  sino  que  en  este  son  limitadas ;  y  este  sería  el  caso  y  el  punto 
del  problema2. 

Podemos  igualmente  suponer  en  el  escritor  sagrado  formas  hiperbó- 
licas de  hablar  y  de  decir  o  de  añadir  extructuras  antropomórficas.  Menos 
todavía,  son  un  inconveniente  las  alegorías,  ironías  y  la  misma  fraseología 
personal,  regional,  nacional,  contemporánea,  ni  los  géneros  dichos  "lite- 
rarios". Oigamos  de  nuevo  la  "Divino  Afilante  Spiritu":  Nihilominus 
etiam  apud  Sacros  Scriptores,  sicut  apud  caeteros  antiquos,  certas  quas- 
dam  inveniri,  exponendi  narrandique  -  artes,  certos  quosdam  idiotismos, 
linguis  praesertim  semiticis  proprios,  "aproximationes"  quae  dicuntur  ac 
certos  loquendi  modos  hiperbólicos,  immo  interdum  etiam  paradoxa,  qui- 
bus  res  firmius  mentibus  imprimebantur,  nemo  sane  mirabitur  qui  de  ins- 
piratione  bíblica  recte  sentiat". 

Es  también  conveniente  poner  en  claro  la  diferencia  que  existe  entre 
esta  cuestión  que  vamos  exponiendo  y  el  llamado  "sensus  plenior".  La 
confusión  sería  fácil  y  es  preciso  un  concepto  claro  para  dar  a  cada  cues- 
tión sus  términos  y  problemas. 

En  efecto.  El  "sensus  plenior"  afecta  al  conocimiento  más  alto  y  pro- 
fundo que  habría  tenido  Dios  con  relación  a  la  mente  del  hagiógrafo.  al 
enunciar  este  las  verdades  de  la  Biblia  y  de  la  revelación. 

Como  "sentido"  es  la  idea  que  el  autor  ha  querido  encerrar  "hic  et 
nunc"  en  esta  palabra,  en  esta  sentencia ;  si  Dios  ha  querido  encerrar  una 
idea  más  amplia  que  la  del  autor  humano,  tendríamos  un  sentido  más 
pleno  el  de  Dios  que  el  del  hagiógrafo. 

Pero  cuando  hablamos  de  perspectiva  del  autor  humano  de  la  verdad 
y  de  la  afirmación  bíblica,  nos  referimos  a  un  horizonte  que  siendo  a  la 
vez  de  Dios  y  del  hombre,  siendo  de  Dios,  termina  allí  donde  termina  el 
del  hombre,  por  una  limitación  que  Dios  mismo  se  habría  impuesto  al 
cooperar  con  el  hombre  en  el  acto  Theopnéustico. 

Por  tanto,  mientras  que  en  el  "sensus  plenior"  el  problema  afecta  al 
conocimiento  simultáneo  de  Dios  y  del  hombre ;  en  el  problema  de  la 
perspectiva,  suponemos  idéntico  el  conocimiento,  idéntica  la  realidad 
conocida  por  Dios  y  por  el  hombre.  La  dificultad  surge  cuando  se  compara 
y  yuxtapone  esta  limitación  divino-humana,  con  las  proyecciones  más  am- 
plias del  avance  posterior  de  la  humanidad  y  su  posible  inclusión  en  el 
dogma  revelado  a  base,  no  de  la  tradición,  sino  del  texto  bíblico.  Por  eso 
este  problema  tiene  carácter  muy  acentuado  de  apologética  bíblica.  Pero, 
como  tiene  una  repercusión  inmediata  en  la  inteligencia  del  texto  sagrado, 
hemos  titulado  el  estudio  "perspectiva  en  función  de  la  exégesis". 

Exégesis,  ciertamente,  pero  no  de  un  punto  concreto,  sino  como  prin- 
cipio del  análisis  dogmático-bíblico. 


2.  Un  buen  resumen  do  toda  esta  cuestión  en  Prado,  Propedéutica,  Bíblica,  Ma- 
drid, 1950,  64-65  y  ss. 
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Esta  perspectiva;  pues,  sólo  entonces  invita  y  exige  el  estudio  dete- 
nido para  la  solución  de  sus  antimonias,  cuando  el  contenido  de  la  afir- 
mación es  de  elementos  dogmáticos  ciertos  y  revelados;  pues  en  otros 
casos  su  estudio  no  tendría  la  gravedad  de  las  cuestiones  en  que  se  atra- 
viesa la  linca  del  dogma  y  del  Magisterio  de  la  Iglesia. 

Ni  bastan  afirmaciones  esparcidas  por  el  escrito  inspirado,  si  el  autor 
no  las  hace  suyas  o  las  emplea  solamente  como  elemento  ornamental ;  en 
tal  caso  faltaría  la  afirmación  y  el  contenido  dogmático. 

Es  también  preciso  que  la  perspectiva  y  el  horizonte  de  Dios  y  del 
hombre,  unidos,  sean  también  limitados,  pues  el  texto  es  inspirado;  y,  por 
otra  parte  es  ilimitado,  pues  así  nos  lo  dicen  otras  fuentes  reveladas. 

No  son  muchos  los  casos,  pero  se  pueden  ofrecer  algunos  en  que  la 
Tradición  y  el  Magisterio  de  la  Iglesia  hayan  consagrado  su  significado 
y  su  extensión;  o  el  Magisterio  de  la  misma  Iglesia  diga  cuál  es  y  cuál 
no  es  su  horizonte. 

En  estos  casos,  cuando  no  se  puede  separar  la  unidad  de  la  perspec- 
tiva de  Dios  y  del  hagiógrafo,  dentro  de  las  condiciones  predichas  y  a 
base  de  ellas  o  de  otras  similares,  se  impone  un  planteamiento  sereno  y 
amplio  de  los  términos  y  de  las  posibles  soluciones. 

De  otra  forma  nos  expondríamos  a  romper  la  unidad  dogmática,  por- 
que no  podríamos  dar  un  paso  libre  y  carta  de  ciudadanía  en  el  curso  y 
el  campo  de  la  ciencia  cristiana  y  católica,  a  datos  científicamente  ciertos, 
que,  por  otra  parte,  ofrecen  no  pocos  puntos  de  fricción  con  las  posicio- 
nes y  los  elementos  de  la  Biblia. 

Si  la  coactuación,  o  como  dicen  los  Teólogos,  la  cooperación  de  Dios 
con  el  hombre  en  el  mismo  orden  natural  es  un  misterio,  pues  es  preciso 
salvar  la  infalibilidad  divina  con  la  humana  libertad ;  lo  es  mucho  más 
cuando  la  cooperación  se  actúa  en  los  niveles  del  orden  sobrenatural.  Un 
caso  y  un  acto  de  esta  coactuación  divino-humana  en  el  orden  sobrenatu- 
ral es  la  acción  Theopnéustica.  De  este  misterio,  o  mejor,  en  el  punto 
obscuro  de  este  misterio,  está  encerrada  la  clave  del  problema  que  enun- 
cian estas  páginas. 

II.    LIMITACION  DE  PERSPECTIVA 

Las  limitaciones  que  vamos  a  insinuar,  no  son  todas  ni  mucho  menos. 
Ni  su  exposición  es  un  estudio  exegético  o  crítico.  Para  esto  remitimos  a 
cuanto  sobre  los  puntos  que  se  van  a  indicar,  comentan  y  afirman  los  estu- 
diosos de  la  Biblia.  A  su  bibliografía  nos  remitimos  también ;  contentán- 
donos con  el  simple  enunciado  del  problema  en  función  de  la  interpreta- 
ción y  de  la  inspiración. 

Cierto  es,  igualmente,  que  muchas  veces  la  fraseología,  como  antes  in- 
dicábamos, sigue  una  directriz  peculiar  que  no  es  lícito  yuxtaponer  y 
menos  identificar  con  las  nuestras ;  pero  también  es  cierto  que  otras  mu- 
chas veces  late  un  problema  que  urge  plantear  y  resolver. 
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1.  ETNOLOGICA 

La  perspectiva  que  llamaríamos  "etnológica"  incluiría  en  la  mente  del 
autor  sagrado  la  raza  humana.  Aun  prescindiendo  del  sentido  colectivo 
que  el  mismo  término  "adah"  pudiera  tener,  el  hagiógrafo  concibe 
al  hombre  en  su  doble  nivel  de  persona  y  de  colectividad.  La  limitación 
del  hombre  "persona"  es  clara  y  obvia,  pues  está  limitado  por  el  tiempo, 
lugar,  familia,  nación...  ¿Estaría  igualmente  limitado  el  concepto  de  hom- 
bre, ya  en  su  nivel  colectivo?....  Si  así  fuera,  podríamos  concebir  una  raza 
humana  concebida  por  el  autor  sagrado,  de  la  cual  tiene  noticia  por  las 
fuentes  mil  del  ambiente ;  pero  también  podríamos  imaginar  una  hypó- 
tesis  de  una  raza  humana,  independiente  de  la  actual.  Esta  independen- 
cia podría  ser  de  locación,  y  habría  hombres  que  no  entraban  en  la  mente 
del  hagiógrafo,  porque  entonces  de  ninguna  manera  entraban  en  su  cono- 
cimiento, estaban  fuera  de  su  perspectiva.  Y  podría  ser  también  indepen- 
dencia en  el  tiempo;  raza  humana,  específicamente  igual,  pero  numéri- 
camente diferente,  que  habría  existido  en  tiempos  remotos  de  la  prehis- 
toria y  de  la  paleontología.  Aquella  raza  habría  desaparecido  por  la  muerte 
total  de  sus  individuos.  Tiempos  después  Dios  hizo  aparecer  otros  hom- 
bres que  nada  tendrían  que  ver  con  los  antiguos,  sino  en  cuanto  eran 
la  misma  especie... 

Esto  así,  en  el  caso  del  diluvio,  vg.,  las  afirmaciones  de  la  universali- 
dad antropológica  tendrían  que  limitarse  al  género  humano  conocido  y 
en  cuanto  conocido  por  el  hagiógrafo  igualmente  otras  afiraciones  simi- 
lares... Igualmente  urge  preguntar  si  en  la  mente  del  autor  sagrado  en- 
tran todos  o  sólo  los  hombres  conocidos  y  no  los  que  podrían  habitar, 
v.g.,  en  América  o  en  el  Polo. 

Extendiendo  más  el  panorama  y  el  horizonte  podría  alguno  preguntar 
si  los  habitantes,  vg.,  de  los  astros,  posibles  o  no  posibles,  existentes  o 
no  existentes,  pudieron  do  algún  modo  entrar  en  la  perspectiva  del  autor 
humano  de  la  Biblia.  Las  consecuencias  de  estos  problemas  surgen  más 
graves  al  querer  concretar  la  perspectiva  teológica  y  Cristológica. 

2.  GEOGRAFICA 

Intimamente  enlazadas  con  las  nociones  que  preceden  son  las  que  aho- 
ra hemos  de  exponer  sobre  el  horizonte  geográfico  del  autor  inspirado. 
En  efecto.  Mundus,  "Kosmos",  en  su  concreción  geográfica,  como 
vivía  en  la  mente  de  ese  autor  inspirado,  no  tenía  la  extensión  posterior, 
ni  mucho  menos  la  de  nuestros  conocimientos,  y  menos  aún  la  de  aqué- 
llos que  después  han  de  venir  y  que  ignoramos  nosotros.  El  "Kosmos  apan- 
ta"  apenas  si  encierra  mayor  extensión  que  el  imperio  romano  y  algunos 
pueblos  que  rodeaban  sus  fronteras.  Todo  lo  demás,  vg.,  América,  era  por 
completo  ignorado  en  su  tiempo,  y  también,  humanamente,  por  él. 
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Y  si  del  kosmo.s  tcrrenus,  pasamos  al  kosmos  celeste  nos  vemos  en  cir- 
cunstancias parecidas.  El  Kosmos  supraterreno  unas  veces  es  la  sede  de  la 
gloria  y  la  divinidad:  Intravit  in  ipsum  caelum  Ileb.  9,  24.  Otras  el  kos- 
mos en  cuanto  tal  que  está  sometido  a  los  Angeles:  Caelum  subjectum  an- 
gelis",  1  Petr.  3,  22.  Otras  es  la  región  de  la  divina  gloria  donde  se  ma- 
nifiestan sus  maravillas:  Apertum  est  caelum,  Apoc.  19,  11.  No  el  kós- 
mico  sino  sede  de  la  divina  gloria).  No  rara  vez  tiene  una  idea  similar 
indicando  el  trono  de  Dios,  como  en  el  salmo  102,  19  ¡  In  cáelo  praepara- 
vit  (statuit)  sedem  suam.  O  también  entra  con  la  tierra  para  expresar  la 
lotalidad  de  la  extensión  como  en  Mat.  28,  18:  Data  est  mihi  omnis  po- 
t estas  in  cáelo  et  in  térra. 

Pero  en  todas  estas  concepciones  subyace  la  teoría  cosmogónica  del 
Oriente  en  especial  de  Israel.  Es  la  tierra,  centro  de  toda  la  creación, 
fondada  en  sólidos  fundamentos.  El  cielo  es  el  fíaqiah  con  aguas  supe- 
riores e  inferiores.  Las  estrellas  son  simples  luminarias,  inferiores  desde 
luego  al  cielo  y  a  la  luna  y  al  sol.  Sobre  ellos  el  cielo  empíreo,  así  llamado, 
no  porque  aluda,  a  mundos  en  ignición,  sino  porque  en  El  está  la  teofa- 
nia  y  la  morada  del  Dios  omnipotente  y  creador  del  mundo...  3. 

Todos  los  mundos  ahora  conocidos,  con  sus  profundidades  de  nebu- 
losas y  de  distancias  casi  inimaginables  de  luz,  están  fuera  del  horizonte 
del  hagiógrafo,  y  por  tanto  cuanto  en  ellos  haya  o  pueda  haber,  es  igno- 
rado por  él.  Se  dirá  que  el  autor  inspirado  no  intentó  dar  una  noción 
científica  del  mundo  y  de  su  formación.  Es  verdad.  Pero  ahora  sólo  inten- 
tamos medir  la  extensión  de  su  afirmaciones  yuxtaponiéndolas  a  cono- 
cimientos ciertos  que  pasan  su  alcance.  De  ninguna  manera  suponemos 
error,  sóio  acentuamos  la  limitación  de  su  perspectiva. 

3.  CRONOLOGICA 

También  es  similar  a  esta  la  línea  de  finitud  que  es  preciso  lanzar  en 
la  mente  del  hagiógrafo  cuando  observamos  sus  nociones  relacionadas  con 
la  proyección  de  los  tiempos. 

Dejando  a  un  lado  cuanto  tiene  de  hecho  de  limitado  el  tiempo  que 
él  mismo  establece  como  tal,  aunque  no  siempre  equivale  a  los  nuestros, 
vg.,  la  duración  del  día,  del  año,  de  los  tiempos...  Es  preciso  analizar  su 
posible  limitación  cuando  él  mismo  afirma  que  intenta  la  infinitud  do 
duración,  insistiendo  en  su  duración  eterna.  ¿Existe  limitación  en  el 
concepto  de  eterno  en  el  autor  sagrado?... 


3.  Aunque  hemos  dicho  arriba  que  no  queremos  dar  bibliografía  sobre  estos 
asuntos,  será  conveniente  consultar  estos  conceptos  cósmicos,  en  especial  cuando  se 
refiere  a  San  Pablo,  los  estudios  de  D.  José  M.  González  Ruiz:  Dimensiones  cós- 
micas de  la  soteriologw.  paulina,  "XIV  Semana  Bíblica  Española",  Madrid  1954, 
págs.  79-102;  Gravitación  escatológica  del  cosmos  en  el  Xvevo  Testamento,  ibidem: 
págs.  103-128,  y  Valoración  sobrenatural  del  Kosmos,  citado  allí  mismo... 
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No  ignoramos  que  a  veces  esta  forma  de  hablar  es  meramente  ponde- 
rativa, o  indica  una  duración  indefinida,  sin  que  intente  afirmar  la  caren- 
cia absoluta  de  límite  en  el  tiempo...  En  Génesis  49,  26  a  los  collados  se 
les  llama  eternos.  El  mismo  tiempo  es  llamado  eterno  ¡  conceptos  contra- 
rios en  el  sentido  estricto  de  la  palabra.  Como  en  Rom.  16,  25 :  temporibus 
aeternis...  O  cuando  se  concibe  una  duración  superior  a  la  eterna :  Exo- 
do 15,  18 :  In  aeternum  et  ultra...  Pero  otras  veces  la  línea  de  -duración 
eterna  subraya  el  misterio  y  el  dogma.  En  Heb.  9,  12,  Cristo  entra  en  el 
Tabernáculo :  Aeterna  redemptione  inventa.  En  Juan  6,  51,  el  que  come 
el  Cuerpo  de  Cristo  vivet  in  aeternum:  ((Jo.  6,  51).  Surge,  pues,  la  difi- 
cultad de  calibrar  la  verdadera  duración  que  el  hagiógrafo  incluye  en  sus 
afirmaciones,  ya  que  no  sabemos  ciertamente  si  en  su  tiempo  se  conocía 
la  duración  de  eternidad  tal  como  nosotros  la  concebimos.  Por  tanto  no 
se  podría  demostrar  que  se  hallase  en  la  mente  de  dicho  autor  humano  y 
extendiendo  los  límites  de  su  mente ;  no  sería  fácil  demostrarla  por  los 
textos  de  las  sagradas  Letras... 

Un  caso  concreto  sería  la  eternidad  escatológica  en  los  textos  Evan- 
gélicos y  de  su  relación  con  nuestro  concepto  de  eternidad  que  a  ellos 
damos :  Ibunt  ii  in  vitam  aeternam,  illi  autem  in  suplicium  aeternum.  La 
mente  del  hagiógrafo  ¿abarcó  la  eternidad  de  penas  y  de  premios  en  una 
proyección  absoluta  de  eternidad  sin  límites  de  límites,  o  su  concepto,  aun 
en  este  caso,  se  reduce  a  afirmar  la  eternidad  más  o  menos  relativa,  con- 
cebida por  su  ambiente?...  ¿Es  probable  que  se  propusiese  superar  todas 
las  concepciones  de  su  tiempo  si,  quizás,  no  le  habían  de  entender  sus  lec- 
tores y  sus  oyentes,  ya  que  debemos  situarnos  en  el  momento  en  que  las 
profiere  el  Divino  Redentor,  delante  de  aquellas  turbas  rudas  e  igno- 
rantes?... 

La  limitación  de  perspectiva  en  el  hagiógrafo  en  éste  como  en  otras 
puntos  puede  influir  gravemente  en  la  interpretación  del  texto  bíblico, 
si  queremos  que  éste  sea  producto  de  la  verdadera  co-acción,  o  co-operación 
de  Dios  y  el  hombre. 

4.  DINAMICA 

Uno  de  los  nombres  que  suelen  designar  los  milagros,  máxime  en  los 
Evangelios,  es  el  de  fuerzas,  portentos,  "Dy  ñaméis".  De  donde 
hemos  derivado  el  nombre  de  perspectiva  dinámica,  la  que  dice  relación 
con  esas  maravillas  o  portentos. 

En  esta  limitación  coincidimos  nosotros  con  los  hagiógrafos,  pues  tam- 
bién para  nosotros  la  limitación  es  similar;  procede  ésta  del  conocimiento 
limitado  que  tenemos  de  la  línea  divisoria  entre  las  fuerzas  naturales  y 
las  sobrenaturales,  al  menos  en  el  sentido  y  punto  más  estricto. 

No  es  difícil  deducir  de  aquí,  que  el  campo  del  milagro,  llamémoslo 
intervención  del  agente  sobrenatural,  es  relativo  al  postulado  de  conocí- 
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miontos,  más  que  a  la  línea  de  fuerzas  que  exceden  o  no  exceden  aquel 
campo. 

La  lepra,  vg.,  que  en  los  Evangelios  se  considera  como  milagro  en  la 
perspectiva  de  aquel  escritor  y  de  aquellas  turbas,  hoy  tal  curación  no 
es  considerada  tan  milagrosa.  ¿Se  podrá  suponer  que  con  el  tiempo  todo 
aquello  que  se  tenía  o  tiene  como  milagro  dejará  de  serlo,  por  caer  den- 
tro de  la  órbita  de  la  facultad  meramente  natural?  Entre  los  teólogos 
existe  la  distinción  entre :  Quoad  modum  y  quoad  nahcram.  Esto  so  po- 
dría aplicar  a  varios  casos  e  ideas  que  acabamos  de  insinuar. 

Pero  me  estoy  refiriendo  a  casos  en  que  el  escritor  afirma  que  eso 
jamás  lo  lia  hecho,  y  parece  suponer  que  jamás  lo  hará  el  saber  y  el  poder 
del  hombre.  A  saeculo  non  est  auditum,  se  dice  en  la  curación  del  ciego 
de  nacimiento.  En  este  caso,  ¿el  horizonte  del  hagiógrafo  está  limitado  por 
el  común  sentir  de  su  tiempo,  o  debemos  suponer  una  afirmación  termi- 
nante y  definitiva,  más  que  relativa  a  los  alcances  y  conocimientos  de 
entonces? 

5.  PROFETICA 

Enunciamos  aparte  los  horizontes  proféticos  en  función  de  su  limita- 
ción mental,  porque  en  ellos  rigen  campos  de  luz  bastante  peculiares  que 
es  preciso  observar. 

Si  en  el  simple  hagiógrafo  podemos  y  debemos  suponer  limitación  por 
el  cerco  del  ambiente  que  lo  rodea,  el  profeta,  como  tal,  tiene  horizontes 
peculiares.  Su  mirada  trasciende  su  tiempo  mismo,  y  lanza  ondas  de  luz 
en  el  vacío  de  los  tiempos,  como  un  proyector  y  reflector  en  medio  de  la 
noche. 

Su  limitación,  por  tanto,  no  procede  del  ambiente  y  de  la  idiosis  que 
le  pueda  rodear,  sino  de  los  ángulos  de  sombras  que  forma  su  limitación 
cognoscitiva.  La  misma  naturaleza  de  la  profecía  nos  fuerza  a  confesar 
que  su  proyección  es  limitada  porque  la  misma  profecía  no  es  historia, 
sino  visión  fragmentaria  del  porvenir. 

Pero  aun  así,  ya  que  sus  expresiones  son  fruto  de  su  persona  y  en  el 
mundo  que  vive,  se  puede  preguntar  si  en  ellas  no  debe  regir,  en  su 
tanto,  la  limitación  cósmica  y  cronológica  de  que  antes  hemos  dicho.  Si 
nos  inclinamos  por  la  afirmativa,  muchas  expresiones  recibirían  intensa 
luz  de  la  historia  de  su  tiempo ;  aunque  otras  deberían  ser  sometidas  a 
nuevos  análisis. 

6.  TEOLOGICA 

Es  la  más  interesante  y  a  ella  se  ordenan  las  observaciones  que  pre- 
ceden. Por  ello  hemos  titulado  el  estudio  como  limitación  de  perspectiva 
en  función  de  la  Exégesis,  es  decir,  en  orden  a  pesar  debidamente  las 
palabras  sagradas  en  orden  al  dogma,  en  cuanto  contenido  en  las  Letras 
divinas. 
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Si  suponemos  que  el  hagiógrafo  se  limita  en  su  afirmación,  como  tal 
hagiógrafo,  a  las  concepciones  del  ambiente,  y  que  Dios  se  autolimita  por- 
que en  tanto  habla  en  cuanto  lo  dice  su  instrumento  humano,  se  presen- 
tan ante  nosotros  graves  problemas  que  rozan  los  más  profunos  cimientos 
del  dogma  y  de  la  redención. 

Para  intensificar  la  luz  en  esta  cuestión  será,  mejor  centrarla  toda  en 
un  punto ;  punto  realmente  céntrico  y  quicial  en  la  teología,  máxime  en 
el  Nuevo  Testamento.  Me  refiero  a  la  capitalidad  de  Cristo,  con  sus  con- 
secuencias en  orden  al  crktocentrismo  del  dogma  y  a  la  universalidad  de 
la  Redención. 

1)  Redención 

La  redención  total  del  género  humano  por  Cristo  en  nuestra  perspec- 
tiva supone  la  unidad  del  género  humano,  no  sólo  porque  todas  las  razas 
son  una  sola  especie  humana,  sino  también  porque  no  hay  ni  ha  habido 
otra  especie  humana.  Si  así  es,  Cristo  es  en  verdad  Redentor  de  todos  las 
hombres  como  dice  la  revelación.  Pero  al  hablar  de  la  perspectiva  "etno- 
lógica", insinuábamos  la  posibilidad  de  una  especie  humana,  que  habría 
existido  en  épocas  remotísimas,  toda  la  cual  pereció  y  cuyos  restos  pue- 
den ser  los  fósiles  humanos  de  bace  millones  de  años.  Habiendo  desapa- 
recido, pues,  y  después  de  un  periodo  de  tiempo  en  que  no  habría  vivido 
ningún  individuo  de  la  especie  humana,  Dios,  por  intervención  especial, 
creó  a  Adán,  el  hombre  histórico,  creado  en  gracia,  al  cual  se  refiere  la 
capitalidad  de  la  especie  humana,  causa  del  pecado  original. 

En  esta  hipótesis,  pues  no  es  más  que  hipótesis,  se  podría  afirmar  un 
poligenismo  no  simultáneo,  sino  "sucesivo".  ¿Cómo  nació  aquel  hombre 
prehistórico  de  hace  millones  de  años?  Lo  ignoramos.  Pero  sí  podemos 
afirmar  que  el  autor  sagrado  sólo  conoce  al  hombre  procedente  de  Adán ; 
que,  por  tanto,  su  horizonte  de  afirmaciones  ignora  todo  aquel  larguísimo 
período  de  hombres  remotísimos.  Si  preguntamos  y  planteamos  el  hecho  de 
su  redención,  la  resouesta  con  solos  los  textos  bíblicos  no  es  clara.  La  reden- 
ción de  Cristo  procede  de  una  forma  paralela  a  la  acción  de  Adam.  Como 
todos  han  recibido  el  ser  de  la  capitalidad  de  Adam  en  el  cuerpo,  todos 
deben  recibir  la  gracia  por  Cristo.  Cristo  da  el  "a  fortiori"  en  dones  y 
gracias,  es  decir,  en  la  intensidad,  pero  en  la  extensión,  en  "tanto  en 
cuanto",  donde  se  extiende  la  acción  de  uno,  es  la  acción  de  otro.  Si  por 
hypótesis,  suponemos  que  hubo  hombres  que  no  procedieron  de  Adán 
porque  fueron  antes  que  él :  ¿  Estos,  fueron  redimidos  por  Cristo,  entran 
en  la  órbita  del  plan  divino  del  Misterio?  Si  no  fue  así,  ¿se  salva  la  Uni- 
versalidad de  la  Redención  de  Cristo?  ¿O,  más  bien,  esa  universalidad 
es  relativa  al  horizonte  del  autor  sagrado,  que  sólo  miraba  a  la  especie 
humana  como  la  concebían  las  tradiciones  populares,  jirones  más  o  me- 
nos grandes  y  auténticos  de  la  primitiva  revelación?... 
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2)  Capitalidad 

Como  antes  hemos  aplicado  al  dato  revelado  lo  dicho  arriba  sobre  la 
perspectiva  etnológica,  ahora  acentuamos  los  conceptos  de  los  horizontes 
cósmicos  antes  expuestos. 

Cristo  es  "primogenitus  omnis  creaturae"  (Co.  1,  15)  ¡  "In  ipso  condita 
sunt  universa  in  caelis  et  in  térra"  (Col.  1,  16);  "Instaurare  omnia  in 
Cristo  sive  quae  in  terris,  sive  quae  in  caelis."  Ef.  1,  10...  Estos  y  otros 
textos  similares  en  que  a  Cristo  se  le  reconoce  el  primado  y  principado 
y  la  capitalidad  de  toda  criatura,  no  dejan  de  situarnos  en  posición  incó- 
moda cuando  volvemos  los  ojos  a  los  horizontes  limitados  en  que  tuvo 
(pie  desenvolverse  y  actuar  el  autor  sagrado. 

Si  para  él,  el  mundo  es  el  mundo  romano  con  un  borde  de  fronteras 
apenas  conocido,  y  aunque  añadamos  el  otro  mundo  para  ellos  llamado 
ignoto  que  no  se  extendía  mucho  más  que  los  anteriores;  ni  toda  la  tie- 
rra se  encerraba  en  su  afirmación  terminante  de  "Omnis  térra"4;  ni  mu- 
cho menos  podría  incluir  los  mundos  hoy  conocidos  que  no  hubo  siquiera 
de  sospechar,  ya  que  su  mentalidad  estaba  enmarcada  por  las  concep- 
ciones geográficas  orientales  de  que  antes  hablamos. 

La  universalidad  y  grandeza  que  reviste  en  nuestra  mente  el  enun- 
ciado :  Cristo  es  cabeza  y  primogénito  de  todos  los  mundos,  no  la  tenía 
en  el  horizonte  visual  de  la  inteligencia  de  aquel  arxtor.  Como  la  nuestra, 
no  alcanza  a  la  que  tendrán  los  seres  humanos  por  venir  cuando  se  lle- 
guen a  dominar  las  rutas  de  los  espacios  y  se  abran  de  par  en  par  sus 
secretos...  Siendo,  pues,  ignorados  por  el  hagiógrafo,  no  es  lógico  incluir- 
los en  su  afirmación  y  por  lo  mismo  la  'primogenitura  y  capitalidad  que  el 
Eterno  Padre  dio  a  su  Hijo,  Redentor  del  mundo,  tiene  que  recortarse  y 
limitarse  a  las  líneas  del  conocimiento  del  autor  del  libro  sagrado. 

Pero  entonces  Cristo,  ¿no  es  cabeza  de  todos  los  hombres,  vg.,  de  con- 
tinentes y  razas  ignoradas  por  el  hagiógrafo?  ¿No  lo  es  de  los  posibles 
habitantes  de  los  astros?...5. 

III.  SOLUCIONES 

Los  ejemplos,  no  más  que  ejemplos  y  no  enumeración  completa  de  li- 
mitaciones que  hemos  expuesto,  son  suficientes  para  hacernos  ver  los  con- 
tornos de  la  cuestión.  No  hace  falta  insistir  más  en  ello,  y  sí  es  muy  con- 
veniente arbitrar  una  solución  o  varias  soluciones  a  los  diversos  ángulos 
del  problema. 


4.  Esta  fórmula  "omnis  térra",  muchas  veces  no  es  más  que  versión  del  "col  ha 
'arets",  que  a  veces  equivale  a  Palestina. 

5.  Más  dificultad  encierra  el  texto  ioaneo  "omnia  peripsum  facta  sunt",  donde 
la  palabra  "omnia"  debe  ser  entendida  en  sentido  absoluto. 
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Estas  soluciones  pueden  partirse  en  dos  directrices  según  que  la  luz 
y  la  solución  procedan  del  mismo  análisis  de  los  elementos  internos,  o 
vengan  más  bien  de  proyecciones  externas.  Hablando  en  rigor,  éstas  no 
serían  soluciones  bíblicas,  aunque  sí  soluciones  dogmáticas.  Pero  es  obli- 
gado recurrir  a  ellas,  ya  que  nos  pueden  decir,  con  voz  auténtica,  cuál  fue 
el  pensamiento  del  autor  principal  y  cuál  fue  su  intención  en  las  pala- 
bras sagradas. 

1.  INTERNAS 

Decimos  que  son  las  que  parten  del  análisis  de  los  elementos  en  cues- 
tión. Dios  autor  principal;  el  hombre  instrumento;  la  acción  theopnéus- 
tica.  Es  decir  el  hombre  inspirado  y  limitado,  limitando  la  afirmación  de 
Dios,  pues  Dios  sólo  dice  lo  que  dice  por  el  hagiógrafo.  Y  si  esto  es  así,  ¿es 
también  limitado  el  concepto  de  redención  al  género  humano  conocido  por 
hagiógrafo  ? 

Nos  hallamos,  pues,  ante  una  antinomia :  La  limitación  del  Dogma  tal 
como  está  en  la  Biblia  y  la  extensión  del  dogma  tal  como  lo  propone  la 
Iglesia  y  la  tradición.  La  antinomia  podría  desaparecer  si  pudiéramos 
demostrar  que  en  aquella  limitación  se  encierra  el  campo  de  esta  exten- 
sión ;  se  trataría  de  demostrar  que  aquella  limitación  es  sólo  aparente ; 
que  en  realidad  no  es  tal  sino  que  la  amplitud  posterior  del  dogma  se  in- 
cluía en  las  afirmaciones  y  expresiones  del  autor  inspirado. 

1)  Inclusión  implícita 

La  diríamos  así  cuando  en  los  conceptos  del  hagiógrafo  pudiéramos 
suponer  que  se  hallaban  las  ideas  más  amplias  posteriores.  Cuando  San 
Pablo  dice  que  la  muerte  "in  omnes  homines  pertransit  eo  quod  omnes 
peccaverunt" ;  las  palabras  "omnes  homines"  están  limitadas  por  sus  co- 
nocimientos humanos  de  entonces;  no  llegan  a  razas  o  pueblos  o  conti- 
nentes entonces  desconocidos  y  menos  a  los  hombres  que  vivieron  millones 
de  años  antes,  formando  un  género  humano  que  desapareció  por  completo 
de  la  escena  de  la  vida.  Pero  podríamos  incluirlos  si  pensamos  que  en  la 
mente  del  Apóstol  se  pueden  suponer  implícitamente  encerrados.  ¿En 
qué  sentido?  En  cuanto  que  las  palabras  "omnes  homines"  carecen  en  sí 
de  limitación  y  pueden  incluir  a  todos  los  que  se  conozca  que  son  hombres. 
Como  un  legislador  que  da  leyes  para  su  pueblo,  incluye  en  ellas  a  todos 
los  de  tal  nación  aunque  él  no  los  conozca  todos.  En  aquellos  que  conoce 
están  implícitamente  incluidos  todos  las  que  sean  como  ellos.  O  como  di- 
cen los  filósofos:  "Tanquam  particulare  in  universali  incondicionato". 

2)  Inclusión  potencial 

La  inclusión  en  el  precedente  apartado  sería  o  podría  decirse  "Forma- 
liter-implicito".  Esta  que  ahora  diremos  es  más  difícil,  aunque  de  probar- 
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se,  tendría  más  amplitud  y  por  lo  mismo  más  aplicación.  En  las  afirma- 
ciones del  autor  sagrado  podríamos  deducir  la  extensión  de  que  hemos 
hablado,  no  por  mera  inspección  de  los  términos,  como  en  la  solución  an- 
terior, sino  por  un  raciocinio  cuyo  nervio  de  concatenación  nos  demos- 
trase aquella  inclusión  en  el  "loghistico"  inspirado. 

¿Estaríamos  con  esto  ante  un  implícito  virtual?  Dios  omnisciente  pudo 
incluirlo ;  pudo  prevcer  que  por  el  raciocinio  había  de  ser  deducido,  y 
por  tanto  fue  intentado  por  Dios.  Todo  esto  es  verdad.  Pero  aquí  hablamos 
a  base  de  la  mentalidad  idiótica  del  autor  humano,  por  la  cual  debemos 
conocer  lo  que  Dios  dijo.  Ahora  bien,  por  este  proceso  virtual,  quizás  no 
sea  fácil  hacer  contener  en  ella  la  extensión  y  el  desarrollo  dogmático  pos- 
terior. Insistimos  en  que  no  negamos  las  verdades,  sólo  decimos  que  no  se 
pueden  demostrar  con  el  dato  bíblico.  Serán  verdades  dogmáticas  pero  no 
bíblicas.  Ni  nos  referimos  a  todas,  sino  a  aquellas  en  que  el  hagiógrafo 
parte  de  un  concepto  limitado,  como  su  idea  cósmica  o  sus  limitaciones 
etnológicas. 

Si  afirmamos  que  en  la  narración  del  diluvio  la  universalidad  geográ- 
fica está  limitada  por  la  perspectiva  geográfica  del  escritor,  no  se  ve  por- 
que a  base  sólo  del  texto  bíblico,  no  se  deba  afirmar  también  la  limitación 
etnológica;  ni  sería  suficiente  el  raciocinio  para  extender  dicha  universa- 
lidad. 

3)    Inclusión  cognoscitiva 

Por  una  analogía  no  sin  fundamento  con  los  problemas  que  envuelve 
la  visión  profética,  podríamos  investigar  una  solución  más  a  fondo  y  que 
quizás  resolviese  la  incógnita. 

Estudiando  dicho  problema  en  los  profetas,  no  falta  quien  recurre  a 
una  iluminación  especial  y  supratemporal,  en  virtud  de  la  cual  el  profeta 
conoce  por  ciertos  relámpagos  mentales  las  realidades  por  venir,  que  de 
ninguna  manera  conocería  con  los  medios  del  ambiente  que  le  rodea.  De 
esta  forma,  su  profecía  es  verdadero  conocimiento  de  las  realidades  de  la 
época  mesiánica. 

P.  Gribomont,  por  ejemplo,  recurre  a  ciertas  formas  nuestras  de  cono- 
cer, no  reflejas,  sino  directas,  intuitivas,  instantáneas.  Estas  que  llama- 
ríamos "relámpagos  intelectuales",  podrían  haberse  dado  en  los  profetas 
y  así  contemplaron  directamente  las  realidades  de  la  Era  mesiánica  6.  Si 
así,  fuera,  no  habría  por  qué  rechazar  en  este  caso  una  acomodación  ade- 
cuada de  la  "t  h  e  o  r  i  a"  antioquena,  ya  que  por  ella,  en  las  sombras  y 
realidades  antiguas,  se  contemplan  las  realidades  por  venir7. 


6.  P.  Gribomont,  Le  lien  des  deux  Testaments,  selon  la  Theologie  de  S.  Thomas. 
Notes  sus  Ir  sens  spirituel  et  implicite  des  Saints  Ecritures;  Eph.  Tli.  Lov.,  22 
(1946)  70-89. 

7.  Cf.  vg.  Vaccari,  "Le  Theoria"  nella  scuola  esegética  di  AntiocMa.  "Bíblica"  1 
(1920)  3-36. 
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V  tratando  do  integrar  estas  soluciones  para  extender  la  limitada  mi- 
rada del  hagiógrafo,  diríamos  que  aquella  limitación  de  perspectiva  no 
sería  tal,  sino  que  el  hagiógrafo  habría  visto  en  las  palabras  usuales  y 
que  él  emplea,  realidades  mucho  más  amplias,  por  una  iluminación  espe- 
cial y  extraordinaria  de  Dios  en  cada  caso. 

Como  se  ve  esta  solución  mira  directamente  al  fondo  del  problema, 
pero  no  lo  resuelve  en  sí,  sino  que  niega  el  problema,  pues  niega  la  limi- 
tación personal  del  autor  humano.  Este  habría  roto  aquellos  horizontes 
personales  de  sus  idiosis,  por  una  luz  e  iluminación  extraordinaria  del 
Autor  principal,  Dios. 

Si  esto  se  prueba  de  hecho,  estaríamos  ante  una  buena  solución.  ¿Pei*o 
consta  así  de  hecho?  ¿Es  cierta  esa  iluminación? 

2.     EXTERN  A  S 

-VI  enunciar  así  lo  que  vamos  a  decir,  nos  referimos  a  la  misma  letra 
del  escrito  sagrado,  no  a  la  obra  como  tal.  La  razón  de  esto  es  que  siendo 
Dios  autor  de  la  obra  inspirada,  y  diciendo  El  cuál  es  su  pensamiento  en 
cada  elemento  del  mismo  escrito,  su  afirmación  entra  de  lleno  en  el  ele- 
mento theopnéustico. 

Pero  esta  divina  afirmación  nos  puede  ser  notificada,  o  por  la  misma 
letra  o  por  dicho  del  mismo  divino  autor  trasmitido  por  órganos  de  la  re- 
velación ;  por  ello  la  heurística,  una  es  divina  dicha  también  auténtica  o 
católica;  otra  es  científica  y  humana. 

Si  aplicamos  estas  ideas  a  nuestro  problema  y  suponemos  que  tenemos 
fundamentos  sólidos  del  hablar  auténtico  de  Dios  explicando  la  extensión 
del  contenido  theopnéustico,  habremos  hallado  un  punto  firme  donde  apo- 
yar una  solución  y  resolver  una  incógnita.  Pero,  repetimos,  es  preciso  que 
tal  fundamento  sea  sólido  y  firme. 

El  hagiógrafo,  siguiendo  la  mentalidad  de  su  tiempo,  pudo,  vg.,  supo- 
ner en  su  escrito  una  limitación  de  la  redención,  al  mundo  y  a  los  hombres 
encuadrados  en  la  categoría  geográfica  de  entonces.  Pero  documentos  pos- 
teriores de  la  revelación  nos  podrán  decir  que  la  mente  de  esc  hagiógrafo, 
en  ese  caso,  es  encerrar  cuanto  ahora  y  después  la  Iglesia  incluye  en  el 
dogma.  Dígase  lo  mismo  de  las  otras  limitaciones  antes  cxptiestas  y  de 
01  ras  similares. 

En  este  caso  la  solución  es  buena  y  legítima  y  quizás  sea  la  única  sufi- 
ciente, pues  ella  nos  puede  dar  certeza,  sea  sobre  la  iluminación  del  ha- 
giógrafo, a  manera  de  la  profétiea,  que  antes  hemos  indicado  ;  sea  del  con- 
tenido de  la  letra  inspirada  y  de  su  contenido  completo  en  el  binario  de 
actividades  theopnéustieas.  Ni  es  extraña  a  la  misma  obra  inspirada,  pues 
como  el  hagiógrafo  ha  escrito  sus  pensamientos  en  aquellas  trazos  o  en 
aquellas  palabras  con  las  que  dictó  su  obra,  también,  y  a  fortiori,  el  autor 


[14] 


PERSPECTIVA  DEL  HAGIOGRAFO  EN  FUNCION  DE  LA  EXEGESIS 


269 


divino  pudo  escribir  o  mejor  grabar  su  pensamiento  en  las  mentes  y  co- 
razones santificados  por  el  Espíritu  Santo,  es  decir,  en  la  Iglesia  y  en  la 
Tradición. 

CONCLUSION:  LUZ  REFLEJA 

De  estas  últimas  ideas  que  acabamos  de  exponer  sobre  la  solución  al 
problema  a  base  de  criterios  extrínsecos  al  texto,  se  pone  en  claro  nuestra 
posición  y  nuestro  pensamiento. 

Cuando  planteamos  el  problema  de  la  visión  del  hagiógrafo  a  campos 
y  esferas  de  boy  y  de  mañana,  que  de  ninguna  manera  pudieron  entrar 
en  su  mente,  y  se  dice  que  estos  y  aquellos  están  fuera  de  su  perspectiva, 
y  por  tanto  no  entran  en  el  dato  bíblico  revelado,  no  negamos  que  por  otro 
capítulo  de  la  divina  revelación  brille  la  verdad  con  luz  meridiana.  El 
dato  revelado  no  siempre  se  identifica  con  el  bíblico.  Este  es  más  restrin- 
gido, si  queremos  decir  así.  La  Iglesia  y  la  Tradición  proyectan  luz  in- 
tensa sobre  afirmaciones  bíblicas  y  dan  su  autentica  y  exacta  interpretación. 

Por  eso  en  la  cuestión  que  no  liemos  hecho  más  que  insinuar,  debemos 
prescindir  de  todas  aquellas  afirmaciones  (pie  dicen  enlaces  con  las  cien- 
cias meramente  humanas.  En  este  caso,  lo  decíamos,  no  existe  cuestión, 
pues  el  Autor  Sagrado  no  lia  querido  darnos  una  explicación  científica 
del  mundo  y  de  sus  ciencias  humanas. 

Pero,  si  en  la  misma  línea  de  afirmaciones  morales  y  dogmáticas  he- 
mos de  poner  un  límite,  porque  el  autor  inspirado  limita  su  mentalidad 
con  los  datos  humanos  que  le  rodean,  entonces,  para  poder  incluir  en  esos 
textos  inspirados  una  extensión  que  no  da  la  letra  y  la  mente  del  autor, 
debemos  recurrir  a  alguna  de  las  soluciones  dichas  y  expuestas.  Si  la 
cuestión  queda  alineada  en  el  nivel  de  la  ciencia,  sería  de  ver  si  alguna 
de  ellas  es  suficiente.  Pero  si  hemos  de  saber  su  pensamiento  auténtico, 
como  pensamiento  total  del  Autor  principal,  Dios,  y  el  secundario,  el  hom- 
bre, será  preciso  buscar  la  luz  que  proyectan  sobre  la  Biblia  las  fuentes 
de  la  revelación  ógrafa  y  oral. 

Pero  aunque  esto  es  así,  no  estará  de  más,  sino  (pie  será  de  muchísi- 
mo interés,  el  plantear  y  tratar  de  resolver  estas  cuestiones  dentro  de  los 
niveles  meramente  científicos  de  los  estudios  bíblicos.  Ello  nos  llevará,  a 
un  estudio  más  profundo  del  autor  sagrado,  del  ambiente  que  le  rodeaba 
y  de  las  profundas  y  misteriosas  relaciones  entre  el  hagiógrafo  y  Dios, 
autor  de  los  Sagrados  Libros... 
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HIPERBOLE,  PARADOJA  Y  REALIDAD  EN  LAS  PROFECIAS 

MESIANICAS 


SUMARIO 

I.  Los  hechos:  1.  Reinado  de  justicia  y  santidad.  —  2.  Promesas  de  bienes  tempo- 
rales. —  3.  Mesianismo  nacionalista.  • — ■  4.  Juicio  sobre  las  naciones.  —  II.  In- 
tentos de  solución. 

I.    LOS  HECHOS 

LA  esperanza  mesiánica  es  la  clave  para  comprender  la  teología 
del  A.  T.  El  pueblo  israelita — escogido  como  porción  selecta 
"raza  santa  y  pueblo  sacerdotal" — estaba  históricamente  abo- 
cado en  los  planes  de  Dios  a  preparar  el  advenimiento  de  la  era  mesiá- 
nica, culminación  de  la  revelación  con  la  aparición  del  Mesías  Redentor. 
Ya  en  la  primera  promesa  de  Abraham  se  dice  que  en  sus  descendencias 
serían  bendecidos  todos  los  pueblos1.  Esta  idea  de  pueblo  elegido — ins- 
trumento de  una  providencia  especialísima  de  Dios  respecto  de  la  huma- 
nidad—  aparece  muy  arraigada  en  el  alma  israelita.  Sobre  todo  en  la 
época  de  la  monarquía,  los  horizontes  se  ensanchan  y  se  concibe  para  Is- 
rael la  posibilidad  de  constituirse  en  centro  de  todas  las  naciones.  La 
omnipotencia  divina  era  un  atributo  reconocido  por  todos  los  israelitas  a 
través  de  la  azarosa  historia  del  pueblo  elegido.  Las  intervenciones  sobre- 
naturales en  favor  de  Israel  al  sacarlo  de  Egipto,  eran  una  señal  de  que 
el  pueblo  escogido  estaba  destinado  a  grandes  cosas  en  la  historia.  Como 
en  otro  tiempo  Yahvé  le  había  sacado  de  la  esclavitud  de  los  faraones, 
llegará  un  día  en  que  la  omnipotencia  divina  se  manifestará,  de  nuevo 
para  establecer  a  Israel  como  la  nación  más  poderosa  en  el  concierto  de 
los  pueblos,  ya  que  ninguna  nación  podía  gloriarse  de  ser  aliada  del  Om- 
nipotente como  lo  era  la  israelita.  Esta  conciencia  de  elección  fue  adqui- 
riendo cada  vez  más  relieve  a  través  de  la  historia.  Los  triunfos  de  David 
y  las  promesas  solemnes  divinas  relativas  a  la  perennidad  de  su  dinastía 
reforzaron  esta  conciencia  de  elección  mesianista.  Israel,  a  la  sombra  de 
Yahvé  omnipotente,  terminaría  por  ser  el  árbitro  de  las  naciones.  La  an- 
tigua promesa  hecha  a  Abraham  llevaba  camino  de  convertirse  en  realidad. 

1.    Gen.  15. 
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Los  esplendores  del  reinado  de  Salomón  fascinaban  a  aquellas  gentes 
orientales  de  ideas  primarias.  Pero  vino  la  división  de  las  tribus  y  la  gran 
crisis  política,  como  consecuencia  del  debilitamiento  progresivo  de  la  na- 
ción. Es  entonces  cuando  surgen  unas  voces  recias  de  una  élite  idealista 
de  Israel;  son  los  "profetas",  los  "vigías"  que  velaban  por  los  intereses 
espirituales  de  su  pueblo,  invitando  a  sus  conciudadanos  a  una  mayor  pu- 
reza de  costumbres  para  conseguir  de  nuevo  la  benevolencia  de  Yahvé  que 
habría  de  conducir  a  Israel  a  la  gloriosa  cima  de  sus  destinos  históricos. 
Los  "profetas",  llamados  también  "hombres  de  Dios"  en  la  Biblia,  repre- 
sentan la  gran  reacción  contra  el  materialismo  de  su  época.  Viven  de  las 
promesas  divinas  y  de  las  esperanzas  mesiánicas.  Por  eso  en  todas  las  co- 
sas y  acontecimientos  de  su  tiempo  ven  una  dimensión  espiritual  y  aun 
mesiánica,  es  decir,  instintivamente,  en  los  grandes  momentos  de  su  vida 
se  dirigen,  como  solución  de  todas  las  necesidades  y  angustias  contempo- 
ráneas, a  los  tiempos  mesiánicos,  a  aquella  era  ideal  en  que  todas  las  cosas 
se  situarían  en  su  debido  centro,  y  adquirirían  su  debido  relieve  al  ser- 
vicio de  los  ciudadanos  de  la  nueva  teocracia,  presidida  por  un  amplio 
sentido  de  justicia  y  equidad. 

Las  descripciones  de  los  tiempos  mesiánicos  en  los  escritos  proféticos, 
son  un  derroche  de  imaginación  y  optimismo.  En  estas  descripciones  idea- 
listas podemos  distinguir  dos  elementos:  1)  relativo  a  los  valores  pura- 
mente espirituales,  en  cuanto  que  la  era  mesiánica  sería  el  triunfo  de  la 
justicia,  la  equidad,  como  fruto  de  una  más  profunda  vinculación  a  Dios  ¡ 
b)  relativo  a  los  bienes  materiales  que  se  ofrecerán  como  premio  a  la  vir- 
tud de  los  justos,  ciudadanas  de  una  nueva  teocracia. 

1.     RE] NADO  DE  JUSTICIA  Y  SANTIDAP 

Los  textos  referentes  a  una  nueva  sociedad  en  la  que  desaparecerían 
las  injusticias  y  hasta  el  mismo  pecado  son  muy  numerosos. 
Isaías  saluda  en  estos  términos  a  la  nueva  Jerusalén: 

"V  tenderé  mi  mano  sobre  ti, 

y  purificaré  en  la  hornaza  tus  escorias... 

y  te  llamarán  entonces  ciudad  de  justicia,  ciudad  fiel"  2. 

EjQ  el  fragmento  dedicado  al  Mesías-Emmanuel  se  dice  de  él  que  "la 
justicia  será  el  cinturóu  de  sus  lomos,  y  la  fidelidad  el  ceñidor  de  su  cin- 
luia".  y  "no  habrá  ya  más  daño  ni  destrucción  en  todo  mi  monte  santo, 
porque  estará  llena  la  tierra  del  conocimiento  de  Yahvé  como  llenan  las 
aguas  el  mar3,  es  el  "príncipe  de  la  paz"  que  se  comportará  como  "Padre 
sempiterno"  y  "Dios  fuerte"4. 

B<    ls.  1,  26. 
3.    Is.  9,  (i. 

1.    ls.  9,  o. 
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Y  Jeremías  hablando  de  la  nueva  alianza  no  es  menos  explícito: 

"Esta  será  la  alianza  que  haré  con  la  Casa  de  Israel: 
Pondré  mi  ley  en  ellos  y  la  escribiré  en  su  corazón, 
y  seré  su  Dios  y  ellos  serán  mi  pueblo. 
No  tendrán  ya  que  enseñarse  unos  a  otros...,  diciendo: 
Conoced  a  Yahvé,  sino  que  todos  me  conocerán, 
desde  los  pequeños  a  los  grandes..."  5. 

Tal  será  la  atmósfera  de  religiosidad  y  santidad  en  que  se  vivirá  en  el 
nuevo  orden  de  cosas,  que  al  "vastago  de  justicia" — nuevo  David — que 
impondrá  "el  derecho  y  la  justicia  en  la  tierra"  se  le  llamará  "Yahvé 
Zidquenu"  ("Yahvé,  nuestra  justicia"). 

En  el  capítulo  60  de  Isaías,  donde  se  canta  la  gloria  futura  de  Jerusa- 
lén,  se  dice:  "Tu  pueblo  será  un  pueblo  de  justos...". 

Ezequiel  se  expresa  en  términos  semejantes : 

"Y  les  daré  otro  corazón,  y  pondré  en  ellos  un  espíritu  nuevo,  quitaré  de  su  cuerpo 
su  corazón  de  piedra,  y  les  daré  un  corazón  de  carne,  para  que  sigan  mis  mandamien- 
tos, y  observen  y  practiquen  mis  leyes,  y  sean  mi  pueblo  y  sea  yo  su  Dios"  6. 

"Os  asperjaré  con  aguas  puras  y  os  purificaré  de  todas  vuestras  impurezas...  os 
daré  un  corazón  nuevo  y  pondré  en  vosotros  un  espíritu  nuevo..."  7. 

Es  el  pensamiento  de  Zac.  13,  1  cuando  dice  que  en  los  tiempos  me- 
siánieos  "habrá  una  fuente  abierta  para  la  Casa  de  David,  para  los  habi- 
tantes de  Jerusalén,  para  la  purificación  del  pecado  y  de  la  inmundicia". 

El  pecado  es  incompatible  con  la  nueva  era  mesiánica.  En  la  profecía 
de  las  "Setenta  Semanas"  se  dice  que  después  de  éstas  desaparecerá  "la 
trasgresión  y  se  dará  fin  al  pecado,  expiando  la  iniquidad  para  traer  la 
justicia  sempiterna"  8. 

Ya  Isaías  había  profetizado  que  "los  restos  de  Sión,  los  sobrevivien- 
tes de  Jerusalén  serán  llamados  santos"  9.  En  la  invitación  que  el  profeta 
hace  a  Jerusalén  para  que  se  alegre  se  la  llama  "ciudad  santa,  porque 
ya  no  entrará  más  dentro  de  ti  incircunciso  ni  inmundo"  10. 

En  los  vaticinios  del  libro  de  Daniel  se  habla  del  "reino  de  los  santos" 
como  etapa  definitiva  histórica  que  reemplazará,  a  los  diferentes  impe- 
rios u. 

Los  profetas,  pues,  consideran  como  elemento  esencial  de  los  tiempos 
mesiánicos  la  "justicia"  y  la  "santidad",  en  tal  forma  que  se  excluirá  todo 


5.  Jer.  31,  34. 

6.  Ex.  11,  20. 

7.  Ez.  36,  25  s. 

8.  Dan.  9,  24. 

9.  Is.  4,  3. 

10.  Is.  52,  1. 

11.  Dan.  7. 
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pecado  e  impiedad.  Sólo,  los  "justos"  podrán  formar  parte  de  la  nueva 
teocracia.  Pero,  ¿es  compatible  esta  situación  ideal  de  una  sociedad  total- 
mente santa  con  la  afirmación  de  Cristo  de  que  en  el  nuevo  Reino  — etapa 
mesiánica — habrá  justos  y  pecadores  (parábola  del  trigo  y  la  cizaña,  de 
la  red  con  peces  buenos  y  malos)  hasta  que  llegue  una  nueva  etapa  defi- 
nitiva en  la  que  se  hará  la  discriminación  total  entre  buenos  y  malos?  En 
la  mente  de  Cristo  el  Evangelio  es  un  fermento  que  trabaja  en  una  so- 
ciedad pecadora  hasta  sanearla,  pero  en  este  estadio  terrestre  no  se  dará 
el  reinado  total  de  la  justicia  y  de  la  santidad.  Sólo  después  del  último 
juicio  se  abrirá  la  etapa  santa  por  excelencia,  sólo  en  el  paraíso  se  dará 
el  reinado,  total  de  santidad  con  exclusión  de  todo  pecado.  La  doctrina  de 
Cristo  es  esencialmente  trascendente,  mientras  que  los  vaticinios  de  los 
profetas  se  refieren  a  una  futura  etapa  ideal,  pero  histórica  terrena. 

Es  el  primer  problema  que  se  nos  plantea  al  estudiar  las  profecías  me- 
siánicas,  ya  que  parece  haber  un  desacuerdo  entre  su  formulación  y  su 
realización.  Después  trataremos  de  resolverlo  acudiendo  a  los  géneros  li- 
terarios. 

2.     PROMESAS  DE  BIENES  TEMPORALES 

En  la  Ley  mosaica  se  prometían  bienes  temporales  en  abundancia  para 
los  que  fueran  fieles  a  los  mandamientos  de  Dios.  La  moral,  pues,  del 
A.  T.  estaba  basada  en  una  ecuación  pragmatista :  fidelidad  a  Dios,  abun- 
dancia de  bendiciones  de  índole  temporal  y  en  primer  término  una  vida 
prolongada;  desobediencia  a  Dios,  castigos  y  vida  breve.  Contra  esta 
creencia  se  levanta  el  autor  del  libro  de  Job,  y  aun  el  Eclesiastés.  La 
ausencia  de  la  idea  de  ultratumba  impedía  a  los  israelitas  del  A.  T.  le- 
vantarse a  una  moralidad  basada  en  ideas  trascendentes.  Los  premios  y 
castigos  tenían  lugar  —según  la  tesis  tradicional —  en  esta  vida.  La  su- 
pervivencia en  el  sheol  no  merecía  el  nombre  de  vida,  ni  incluía  discri- 
minación entre  justos  y  pecadores.  Es  en  esta  vida  donde  se  daba  la  jus- 
ticia de  Dios,  pues  El  se  encargará  de  premiar  al  justo  y  castigar  al  impío. 

En  esta  línea  ideológica  tenemos  que  enmarcar  a  los  mismos  profetas, 
representantes  del  yahvismo  más  espiritualista  en  el  A.  T.  En  ninguno  de 
sus  escritos  encontramos  la  más  mínima  alusión  a  la  retribución  en  el  más 
allá.  Y  esta  visión  no  trascendente  de  los  problemas  de  la  vida  se  refleja 
en  las  mismas  profecías  mesiánicas.  Antes  del  destierro  los  profetas  con- 
sideran generalmente  al  individuo  en  su  dimensión  ciudadana,  en  fun- 
ción de  la  vinculación  a  la  colectividad  israelita  que  en  los  planes  divinos 
está  abocada  a  una  nueva  etapa  en  la  que  se  transformará,  totalmente.  Al 
desaparecer  el  pecado  y  al  instaurarse  el  reinado  integral  de  la  justicia  y 
de  la  santidad  en  sus  ciudadanos,  Yahvé  los  colmará  de  bendiciones  sin 
cuento.  La  imaginación  de  los  profetas  — que  en  su  mayoría  eran  grandes 
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poetas — se  desborda  al  describir  las  bendiciones  temporales  de  los  tiem- 
pos mesiánicos.  La  misma  tierra  se  transformará  para  servir  de  marco 
geográfico  apropiado  al  estado  de  rectitud  y  justicia  en  que  vivirán  los 
ciudadanos  de  la  nueva  teocracia  que  se  desarrollará  bajo  la  providencia 
inmediata  de  Yahvé. 

Ante  las  privaciones  y  angustias  de  todo  género  de  los  contemporá- 
neos de  los  profetas  nada  más  sugestivo  y  alentador  que  presentarles  un 
cuadro  a  la  inversa  en  el  que  desaparecería  todo  lo  que  supusiera  priva- 
ción, inquietud  y  temor.  Las  descripciones  son  deslumbrantes  y  no  en- 
cuentran paralelo  en  la  literatura  universal. 

El  pastorcillo  de  Teqoa  Amos  abre  la  marcha  históricamente  en  estas 
descripciones  ¡ 

"Aquel  día  levantaré  el  tugurio  caído  de  David,  repararé  sus  brechas,  alzaré  sus 
ruinas  y  le  reedificaré  como  en  los  días  antiguos...  Vienen  días,  dice  Yahvé,  en  que 
sin  interrupción  seguirá  al  que  ara  el  que  siega,  al  que  vendimia  el  que  siembra.  Los 
montes  destilarán  mosto,  y  correrá  de  todos  los  collados..."  12. 

Este  anuncio  venturoso  después  de  haber  anunciado  el  castigo  y  la 
ruina  en  el  "día  de  Yahvé"  a  lo.s  habitantes  de  Samaría,  tenía  por  objeto 
levantar  los  ánimos  de  sus  compatriotas  para  que  no  se  dejasen  deprimir 
demasiado  ante  la  perspectiva  del  castigo  purificador  de  Yahvé.  Se  sal- 
varía un  "Resto"  que  habría  de  constituir  el  núcleo  de  restauración  en  los 
tiempos  mesiánicos. 

Su  contemporáneo  Oseas  se  hace  eco  de  lo  mismo  al  vaticinar  una  fer- 
tilidad edénica  como  fruto  de  la  bendición  divina: 

"En  aquel  día  yo  seré  propicio,  dice  Yahvé,  a  los  cielos,  y  los  cielos  serán  propi- 
cios a  la  tierra,  la  tierra  propicia  al  trigo,  al  mosto  y  al  aceite,  y  éstos  propicios  a 
Jezrael"  13. 

"Yo  seré  como  rocío  para  Israel,  que  florecerá  como  lirio,  y  extenderá  sus  raíces 
como  álamo.  Crecerán  sus  ramas,  y  será  su  copa  como  la  del  olivo,  y  su  aroma  como 
el  del  incienso.  Volverán  a  habitar  a  su  sombra,  creciendo  como  el  trigo,  pujando 
como  la  vid,  y  su  fama  será  como  la  del  vino  del  Líbano"  14. 

Joel  se  expresa  en  términos  semejantes  a  Amos : 

"En  aquellos  días  destilarán  mosto  los  montes,  leche  los  collados,  y  correrán  las 
aguas  por  todas  las  torrenteras  de  Judá,  y  saldrá  de  la  Casa  de  Yahvé  una  fuente 
que  regará  el  valle  de  Sittim"15. 


12. 
13. 
14. 
15 


Am.  2,  11-14. 
Os.  2,  21-22. 
Os.  14,  6-7. 
JX  3,  18. 
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En  Is.  51,  3  encontramos  una  descripción  similar: 

"De  cierto  Yahvé  consolará  a  Sión,  consolará  todas  sus  ruinas,  y  tornará  su  de- 
sierto en  vergel,  y  su  soledad  en  el  paraíso  de  Yahvé,  donde  habrá  gozo  y  alegría, 
y  cantos  de  alabanza." 

I 

En  Is.  35,  1  ss. : 

"Exultará  el  desierto  y  la  tierna  árida,  se  regocijará  la  soledad  y  florecerá  como 
un  narciso.  Florecerá  y  exaltará  con  júbilo  y  cantos  de  triunfo,  le  será  dada  la  glo- 
ria del  Líbano,  la  hermosura  del  Carmelo  y  del  Sarón..." 

Esta  transformación  del  desierto  en  tierra  feraz  aparece  más  deta- 
llada en  Is.  41,  18: 

"Yo,  Yahvé,  haré  brotar  manantiales  en  las  alturas  peladas,  y  fuentes  en  medio 
de  los  valles.  Tornaré  el  desierto  en  estanque,  y  la  tierra  seca  en  corrientes  de  aguas. 
Yo  plantaré  en  el  desierto  cedros  y  acacias,  mirtos  y  olivos.  Yo  plantaré  en  lia  sole- 
dad cipreses,  olmos  y  alerces  juntamente..."  16. 

Ninguna  necesidad  padecerán  los  libertados  de  Sión  que  retornarán 
gloriosos  del  exilio  para  formar  parte  de  la  nueva  teocracia  mesiánica : 

"No  padecerán  hambre  ni  sed,  calor  ni  viento  solano  que  los  aflija.  Porque  los 
guiará  el  que  de  ellos  se  ha  compadecido  y  los  llevará  la  aguas  manantiales.  Yo  tor- 
naré todos  los  montes  en  caminos  y  estarán  preparadas  las  vías..."  17. 

La  opulencia  del  nuevo  Reino  dejará  atrás  todo  lo  imaginable: 

"Tendréis  entonces  como  inmundicia  la  plata  que  cubre  vuestros  ídolos  y  el  oro 
que  decora  vuestras  imágenes.  Y  las  tiraréis  como  cosía  inmunda...  Entonces  te  dará 
El  la  lluvia  para  la  simiente  que  siembres  en  la  tierra,  y  el  pan  que  la  tierra  produce 
será  suculento  y  nutritivo.  Entonces  pacerán  sus  ganados  en  pastos  pingües,  y  los 
bueyes  y  los  asnos  que  labran  la  tierra  comerán  forraje  salado,  aventado  y  bieldado. 
Entonces  en  todo  monte  alto  y  en  todo  collado  sublime  habrá  arroyos  y  corrientes 
de  aguas...  será  entonces  la  luz  de  la  luna  como  la  del  sol,  y  la  luz  del  sol,  siete 
veces  mayor..."  18. 

En  el  65,  17  de  Isaías  se  habla  de  Los  "cielos  nuevos  y  la  1  ierra  nueva" 
que  Yahvé  creará  como  digno  marco  cósmico  de  los  redimidos  de  Sión : 

"Porque  voy  a  crear  cielos  nuevos  y  tierra  nueva...  Y  será  Jerusalén  mi  alegría 
y  mi  pueblo  mi  gozo,  y  en  adelante  no  se  oirán  más  en  ella  llantos  ni  clamores.  No 
habrá  allí  niño  que  muera  de  pocos  días,  ni  viejo  que  no  cumpla  los  suyos.  Morir 
a  los  cien  años  es  morir  niño,  y  no  llegar  a  los  cien  será  tenido  por  maldición...  Se- 
gún los  días  de  los  árboles  serán  los  días  de  mi  pueblo,  y  mis  elegidos  gozarán  del 
trabajo  de  sus  manos.  No  trabajarán  en  vano  ni  parirán  para  una  muerte  prematura, 


16.  Cf.  Is.  43,  19.  49,  10. 

17.  Is.  43,  10. 

18.  Is.  30,  23-25. 


16] 


HIPERBOLE,  PARADOJA  Y  REALIDAD   EN  LAS  PROFECIAS  MESIANICAS  277 


sino  que  serán  la  progenie  bendita  de  Yahvé...  El  lobo  y  el  cordero  pacerán  juntos, 
el  león  como  el  buey  comerá  paja...  No  habrá  mal  ni  aflicción  en  todo  mi  monte  san- 
to" 19. 

Tampoco  habrá  enfermos  ni  deformes : 

"Entonces  se  abrirán  los  ojos  de  los  ciegos,  y  se  abrirán  los  oídos  de  los  sordos. 
Entonces  saltará  el  cojo  como  un  ciervo,  y  la  lengua  de  los  mudos  cantará  gozosa. 
Brotarán  las  aguas  en  el  desierto,  y  correrán  arroyos  por  la  estepa.  La  tierra  seca  se 
convertirá  en  estanque,  y  el  suelo  árido  en  albercas.  Lo  que  fue  morada  y  cubil  de 
chacales  se  cubrirá  de  cañas  y  juncos,  y  habrá  allí  camino  ancho  que  llamarán  la 
ría  sacra,  nada  impuro  piasará  por  ella...  El  mismo  •  guiará  al  caminante...  No  habrá 
leones,  ni  fieras  pondrán  allí  su  pie...  huirán  la  tristeza  y  los  llantos"  20. 

En  Is.  25,  8  se  dice  que  Yahvé  "destruirá  la  muerte  para  siempre,  y 
enjugará  Yahvé  las  lágrimas  de  todos  los  rostros...". 

Los  repatriados  que  formarán  la  nueva  sociedad  teocrática  entrarán 
triunfantes  en  la  ciudad  santa,  entre  los  aplausos  y  aclamaciones  de  la 
misma  naturaleza  inanimada  : 

"Caminaréis  en  paz,  montes  y  collados  os  aclamarán,  y  todos  los  árboles  del  cam- 
po os  aplaudirán.  En  vez  de  los  espinos  crecerá  el  ciprés,  y  en  vez  'de  las  ortigas,  el 
mirto"  21. 

Este  cuadro  idílico  es  completado  por  la  descripción  de  la  ciudad  de 
Jerusalén,  sede  de  la  nueva  teocracia : 

"Voy  a  edificarte  sobre  jaspe,  sobre  cimientos  de  zafiro.  Te  haré  almenas  de  rubí 
y  puertas  de  carbunclo,  y  toda  una  muralla  de  piedras  preciosas..."  22. 

El  profeta  Ezequiel  al  describir  el  marco  geográfico  de  la  nueva  tierra 
santa  habla  de  un  torrente  que  sale  del  templo,  el  cual  regará  el  desierto 
de  Judá,  y  sus  aguas  sanearán  las  salobres  del  Mar  Muerto.  A  uno  y  otro 
lado  del  arroyo  habrá  árboles  que  darán  frutos  todos  los  meses,  y  sus 
hojas  serán  medicinales  23. 

('  Qué  pensar  de  todas  idealizaciones  poéticas  ?  ¿  Pei*tenecen  al  fondo  del 
mensaje  profético  en  la  mente  del  autor  o  son  simples  hipérboles  para  expre- 
sar realidades  superiores?  Indudablemente,  como  'veremos,  en  todo  esto 
hay  mucho  de  exageración  poética  que  no  debe  entenderse  a  la  letra  como 
la  frase  del  Pentateuco  que  describe  a  Palestina  como  la  tierra  que  "da 
leche  y  miel"  24.  Estamos  en  el  campo  de  la  metáfora  y  de  la  hipérbole 
desbordada  que  expresan  una  realidad  más  atenuada.  Pero  en  todo  caso 
siempre  queda  el  problema:  ¿Los  profetas  consideraban  como  algo  esen- 

19.  Is.  65,  17  s. 

20.  Is.  35,  5s. 

21.  Is.  55,  12  s. 

22.  Is.  54,  11  s. 

23.  Ez.  47. 
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cial  a  la  era  mesiánica  la  abundancia  de  bienes  materiales,  como  lo  era 
el  reinado  de  justicia  y  de  santidad?  Segundo  gran  interrogante  que  he- 
mos de  examinar  después  a  la  luz  del  principio  fundamental  de  que  eran 
"instrumentum  deficiens"  del  Espíritu  Santo. 

3.     MESIANISMO  NACIONALISTA 

En  los  vaticinios  mesiánicos  Israel  aparece  como  el  centro  político  y 
religioso  de  todo  el  mundo.  Dios  habitará  en  medio  de  su  pueblo,  y  todos 
los  pueblos  se  apresurarán  camino  de  Sión  para  ser  adoctrinados  en  la 
Ley  de  Yahvé.  La  colina  de  Sión  sobresaldrá  sobre  todas  los  montes  como 
un  faro  luminoso  orientador  en  el  orden  moral  y  religioso  25 .  Pero  al  lado 
de  estos  textos  en  los  que  aparece  la  primacía  espiritual  de  Israel  hay 
otros  en  los  que  se  destaca  rabiosamente  la  concepción  nacionalista  política 
israelita.  El  Salmo  2  habla  de  un  Mesías  que  dominará  sobre  los  pueblos 
tratando  a  sus  enemigos  como  el  alfarero  a  sus  orzas.  Es  el  Rey  absoluto 
que  pondrá  a  sus  enemigos  por  escabel  de  sus  pies. 

En  Is.  11,  10  s.  se  habla  de  la  revancha  de  las  doce  tribus  de  Israel 
sobre  los  pueblos  enemigos: 

"En  aquel  día  el  renuevo  de  la  raíz  de  Jesé  se  alzará  como  estandarte  para  los 
pueblos,  y  le  buscarán  las  gentes...  Yahvé  alzará  su  estandarte  en  las  naciones,  y  re- 
unirá a  los  dispersos  de  Israel...  y  serán  destruidos  los  enemigos  de  Judá...  y  se  lan- 
zarán contra  la  costa  de  los  filisteos  de  occidente,  y  juntos  saquearán  a  los  hijos  de 
oriente..." 

Miqueas  no  es  menos  explícito  al  describir  la  victoria  de  Judá  sobro  las 
naciones  vencidas : 

"Yahvé  juntará  (a  los  enemigos  de  Judá)  como  se  juntan  en  la  era  las  gavillas. 
Alzate  y  trilla,  hija  de  Sión,  que  yo  haré  tu  cuerno,  cuerno  de  hierro,  y  tus  pezuñas, 
pezuñas  de  bronce,  y  aplastarás  a  muchos  pueblos,  y  consagrarás  a  Yahvé  sus  des- 
pojos, y  sus  riquezas  al  Señor  de  toda  la  tierra"  26. 

..."Será  el  resto  de  Jacob  entre  las  naciones,  en  medio  de  numerosos  pueblos,  como 
león  en  medio  de  las  bestias  del  campo,  como  joven  león  en  medio  de  rebaño  de  ovejas, 
que  arrebata  la  presa,  la  pisa  y  la  desgarra,  sin  que  haya  quien  se  la  arranque.  Se 
alzará  tu  mano  sobre  tus  enemigos,  y  todos  tus  contrarios  serán  exterminados"  27. 

Este  encumbramiento  político  y  material  de  Israel  sobre  los  demás 
pueblos  arranca  ya  de  la  bendición  de  Jacob:  "Te  servirán  las  pueblos  y 
las  naciones  se  prosternarán  ante  Ti"  28.  En  Is.  49,  23  aparece  esto  plás- 
ticamente reflejado : 

24.  Cf.  Ex.  3,  8.  17.  13,  5.  33,  3.  Lev.  20,  24. 

25.  Is.  4. 

26.  Is.  11,  10,  10-16. 

27.  Miq.  4,  13.  5,  6-8. 

28.  Gen.  27,  29. 
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"Yo  Yahvé  tenderé  mi  maiio  a  las  gentes,  y  alzaré  mi  bandera  a  las  naciones,  y 
traerán  en  brazos  a  tus  hijos,  y  en  hombros  a  tus  hijas.  Reyes  serán  tus  ayos,  y 
reinas  tus  nodrizas;  postrados  ante  ti,  rostro  a  tierra,  lamerán  el  polvo  de  tus  pies." 

"Vendrán  a  ti  los  tesoros  del  mar...  Extranjeros  reedificarán  tus  muros,  y  sus 
reyes  estarán  a  tu  servicio.  Tus  puertas  estarán  siempre  abiertas,  no  se  cerrarán  ni 
de  día  ni  de  noche,  para  traerte  los  bienes  de  las  gentes,  con  sus  reyes  por  guías  al 
frente...  A  ti  vendrán  humillados  los  hijos  de  los  tiranos,  y  te  llamarán  la  ciudad 
santa  de  Yahvé...  Mamarás  la  leche  de  las  gentes,  los  pechos  de  los  reyes"  (Is.  60,  ts.). 

"Habrá  extranjeros  para  apacentar  tus  rebaños,  y  extraños  serán  tus  labradores 
y  viñadores.  Y  vosotros  seréis  llamados  sacerdotes  de  Yahvé,  y  nombrados  ministros 
de  nuestro  Dios.  Comeréis  lo  exquisito  de  las  naciones,  y  os  vestiréis  de  sus  magni- 
ficencias" (Is.  61,  5  s.). 

No  cabe  concepción  más  cerrada  nacionalista.  Cierto  que  hay  vatici- 
nios relativos  a  la  participación  de  las  gentes  en  el  nuevo  orden  de  cosas. 
Ya  en  la  bendición  de  Abraham  se  decía  que  en  él  serían  bendecidos  todas 
las  gentes.  Isaías  anuncia  que  los  egipcios  y  asirios  reconocerán  la  supre- 
macía de  Yahvé,  asociados  a  Israel,  siendo  con  esto  objeto  de  bendición  29. 
Sofonías  anuncia  que  todos  los  de  las  islas  se  convertirán  a  Yahvé  y  le 
servirán,  y  Jeremías  se  hace  eco  de  lo  mismo  30.  En  el  Salmo  86  se  dice 
que  los  nacidos  en  Egipto  y  Babilonia  serán  reconocidos  como  ciudadanos 
de  Sión,  empadronados  en  ella.  Pero  siempre  aparece  Jerusalén  como  cen- 
tro religioso  y  político  de  todas  las  naciones. 

Ahora  bien,  estas  esperanzas  expresadas  en  dichos  vaticinios  ¿cuándo 
se  han  cumplido?  Es  compatible  esta  concepción  política  nacionalista  ju- 
día en  los  tiempos  mesiánicos  con  el  universalismo  exclusivamente  espiri- 
tualista del  Evangelio?  Nuevo  interrogante  que  es  preciso  estudiar  a  la 
luz  de  la  especial  psicología  de  los  profetas. 

4.     JUICIO  SOBRE  LAS  NACIONES 

Los  profetas  hablan  a  menudo  del  "día  de  Yahvé"  como  día  de  la 
manifestación  definitiva  de  la  justicia  divina  sobre  las  naciones  paganas 
y  los  pecados.  Así,  Abdías  anuncia  a  los  edomitas  su  ruina  definitiva : 
"Porque  se  acerca  el  día  de  Yahvé  par  todos  los  pueblos.  Como  hiciste, 
así  te  harán  a  ti,  tu  merecido  caerá  sobre  tu  cabeza.  Como  bebisteis  (de  la 
copa  de  la  ira  divina)  vosotros  los  de  mi  monte  santo,  así  beberán  sin 
remedio  todas  las  gentes.  Beberán,  sorberán,  y  serán  como  si  no  hubie- 
ran sido"31. 

En  el  c.  34  de  Is.  encontramos  una  espeluznante  descripción  del  ex- 
terminio de  las  naciones  paganas  enemigas  de  Israel,  particularmente 
Edom  : 


29.  Is.  19,  22-24. 

30.  Sof.  2,  1.  Jer.  16,  19. 

31.  Abd.  16  s. 
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"Acercaos,  pueblos,  y  oid.  Escuchad,  naciones,  oiga  la  tierra  y  cuantos  la  llenan, 
el  mundo  y  cuanto  en  él  se  produce.  Porque  está  irritado  Yahvé  contra  todas  las 
naciones,  airado  contra  todo  el  ejército  de  ellas.  Las  destina  al  matadero,  las  entre- 
ga al  exterminio,  y  sus  muertos  quedarán  abandonados.  Exhalarán  los  cadáveres  un 
hedor  fétido,  y  por  los  montes  correrá  en  arroyos  la  sangre.  La  milicia  de  los  cielos 
se  disuelve,  se  enrollan  los  cielos  como  se  enrolla  un  libro,  y  todo  su  ejército  caerá 
como  caen  las  hojas  de  la  vid,  como  caen  las  hojas  de  la  higuera.  Mi  espada  se 
embriagará  en  los  cielos,  y  va  a  caer  sobre  Edom,  sobre  el  pueblo  que  he  determinado 
al  exterminio.  La  espada  de  Yahvé  chorrea  sangre,  y  está  cubierta  de  grasa,  de  la 
grasa  de  los  corderos  y  machos  cabríos,  de  la  grasa  de  los  ríñones  de  los  carneros, 
porque  hace  Yahvé  un  sacrificio  en  Bosra,  y  gran  matanza  en  la  tierra  de  Edom... 
Su  tierra  está  borracha  de  sangre...  Es  para  Yahvé  un  día  de  venganza,  un  año  de 
desquite  para  la  causa  de  Sión.  Los  torrentes  de  Edom  se  convertirán  en  pez,  y  su 
polvo  en  azufre,  y  será  su  tierra  como  pez  que  arde  día  y  noche,  nunca  se  extinguirá, 
subirá  su  humo  perpetuamente.  Será  asolada  por  generaciones  y  generaciones...  Se 
adueñarán  de  ella  el  pelícano  y  el  mochuelo,  la  habitarán  la  lechuza  y  el  cuervo.  Echa- 
rá Yahvé  sobre  ella  las  cuerdas  de  la  confusión  y  el  nivel  del  vacío,  y  habitarán  en 
ella  los  sátiros...  Allí  tendrá  su  morada  el  fantasma  nocturno...  Allí  se  reunirán  los 
buitres." 

Con  caracteres  apocalípticas  describe  también  Joel  el  juicio  de  Yahvé 
sobre  las  gentes: 

"Porque  en  esos  días  cumpliré  yo  la  restauración  de  Judá  y  de  Jerusalén,  y  re- 
uniré a  todas  las  gentes  en  el  valle  de  Josafat  y  discutiré  con  ellos  la  causa  de  mi 
pueblo  y  de  mi  heredad,  que  ellos  dispersaron  entre  las  naciones...  Pregonad  esto  en- 
tre las  gentes,  despertad  a  los  valientes...  Forjad  espadas  de  vuestros  azadones... 
Juntaos  gentes  todas  de  en  derredor,  y  congregaos...  Que  se  alcen  las  gentes  y  mar- 
chen al  valle  de  Josafat,  porque  allí  me  sentaré  yo  a  juzgar  a  todos  los  pueblos  de 
en  derredor.  Meted  la  hoz,  que  está  madura  la  mies.  Venid,  pisad,  que  está  lleno  el 
lagar  y  se  desbordan  las  cubas,  porque  es  mucha  su  maldad.  Muchedumbres.  Muche- 
dumbres en  el  valle  de  Josafat,  porque  se  acerca  el  día  de  Yahvé  en  el  ralle  del  juicio. 
El  sol  y  la  luna  se  oscurecen  y  las  estrellas  pierden  su  brillo." 

En  la  literatura  apocalíptica  apócrifa  posterior  se  pormenorizan  las 
circunstancias  de  este  juicio  que  es  puesto  por  algunos  libros  apócrifos 
al  fin  del  mundo.  Sin  embargo,  en  Joel  claramente  se  trata  de  un  juicio 
antes  de  la  restauración  de  Jerusalén,  antes  de  la  inauguración  mesiáni- 
ca.  Ahora  bien,  esto  supuesto,  ¿cuándo  se  realizó  este  juicio  tan  espectacu- 
lar sobre  los  pueblos  antes  del  advenimiento  del  Mesías- Jesucristo?  Nuevo 
problema  que  se  ha  de  considerar  a  la  luz  del  género  literario  apocalíptico. 

II.    INTENTOS  DE  SOLUCION 

Como  antes  apuntábamos  en  todas  estas  diversas  concepciones  hay  un 
tanto  por  ciento  muy  elevado  de  exageración  imaginativa.  Los  profetas, 
como  orientales,  tienen  una  imaginación  muy  sobreexcitada  y  un  sentido 
poético  de  la  vida  incomparable.  No  podemos,  pues,  calibrar  sus  afirma- 
ciones según  el  módulo  de  precisión  que  caracteriza  al  genio  greco-latino. 
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Nosotros,  en  las  ideas,  buscamos  ante  todo  claridad,  orden  y  precisión. 
El  oriental  reviste  las  ideas  de  un  ropaje  imaginario  encantador,  pero 
que  oscurece  los  contornos  ideológicos.  De  ahí  la  dificultad  de  saber  hasta 
dónde  llega  la  afirmación  conceptual  pura  y  el  juego  imaginativo  en  el 
profeta.  O  en  otros  términos,  no  es  fácil  en  los  escritores  orientales  — y 
sobre  todos  los  antiguos,  como  los  profetas — delimitar  hasta  dónde  llega 
el  juicio  formal  y  el  material ;  hasta  dónde  llega  la  idea  y  dónde  el  mero 
'prurito  imaginativo,  la  alusión,  la  condescendencia  con  ideas  del  ambiente 
no  totalmente  aceptadas  por  los  mismos.  En  el  lenguaje  oratorio  profé- 
tico  se  busca  sí  enseñar,  pero  también  deleitar,  atraer  la  atención,  desper- 
tar inquietudes  en  el  auditorio  rudo.  Nuestro  Señor  mismo  utilizó  este 
método  expositivo  envuelto  en  imágenes.  De  ahí  que  muchas  veces  en  al- 
gunas parábolas  no  podamos  captar  con  claridad  la  idea  principal  del 
Maestro,  y  sobre  todo  a  veces  en  una  misma  parábola  cabalgan  enseñanzas 
diversas  que  se  interfieren  unas  veces,  y  otras  se  completan.  La  imagina- 
ción no  es  el  mejor  vehículo  'para  expresar  ideas,  ya  que  carece  de  la 
exactitud  de  contornos  que  tienen  en  el  entendimiento.  A  nuestra  menta- 
lidad occidental  cerebral  quizá  nos  hubiera  gustado  más  que  Jesús  hubiera 
expuesto  su  doctrina  por  tesis  y  corolarios  al  estilo  aristotélico.  Pero  el 
Maestro  no  predicaba  en  Atenas,  sino  en  Galilea,  a  gentes  de  ardiente 
imaginación,  y  a  ellos  se  adaptó  para  atraer  su  atención  y  plastificarles  sus 
divinos  mensajes.  Otro  tanto  hicieron  los  profetas  en  su  predicación. 
Orientales,  de  imaginación  ardiente,  fueron  el  vehículo  de  transmisión 
de  grandes  verdades  de  salvación  a  un  pueblo  de  viva  imaginación  y  sin 
mayor  capacidad  para  la  abstracción  intelectual. 

Y  una  de  las  características  del  estilo  imaginativo,  oriental  es  la  exa- 
geración sistemática,  la  hipérbole  descontrolada  para  recalcar  más  las 
ideas.  Es  lo  que  en  nuestro  lenguaje  familiar  llamamos  "andaluzadas". 
Cuando  oímos  hablar  a  alguno  lo  'primero  que  tenemos  que  hacer  es  ob- 
servar su  temperamento,  y  conforme  a  él,  valorar  lo  que  él  dice,  pues  no 
tiene  el  mismo  valor  absoluto  una  afirmación  hecha  por  un  hombre  cere- 
bral, frío,  sin  dotes  imaginativas  que  la  de  otro  que  es,  por  temperamen- 
to, nervioso,  exagerado  e  imaginativo.  Sus  exageraciones  no  son  mentiras. 
Es  un  género  literario  que  es  preciso  respetar  en  el  lenguaje  coloquial. 

Ahora  bien,  al  ponernos  en  contacto  con  los  libros  proféticos  vemos 
que  abundan  estos  caracteres  de  imaginación  desbordada  en  personajes 
que  por  otra  parte  están  poseídos  de  un  entusiasmo  sin  límites,  y  aun  fa- 
nático, por  una  idea  que  los  obsesiona,  que  es  la  idea  mesiánica.  De  ahí 
que  tenemos  que  ponernos  en  guardia  contra  interpretaciones  demasiado 
literalistas  de  sus  afirmaciones. 

Esto  nos  fuerza  a  desconfiar  de  muchos  detalles  en  los  vaticinios,  pues 
en  su  formulación  tiene  mucha  parte  la  imaginación.  Lo  esencial  en  el 
mensaje  profétieo  es  el  elemento  sustancial  religioso,  en  cuanto  que  ex- 
presa algo  en  orden  a  la  formación  religiosa  de  sus  conciudadanos.  En 
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cambio,  la  forma  en  que  se  transmite  ese  mensaje  es  algo  accidental  en 
la  mayor  parte  de  los  vaticinios,  pues  es  fruto  de  la  imaginación  del  pro- 
feta. Ellos  tienden  a  impresionar  al  auditorio,  y  así  al  describir  los  tiem- 
pos mesiánicos  hablan  de  una  transformación  maravillosa  de  la  naturaleza. 
Las  angustias  y  necesidades  en  que  se  desarrollaba  la  vida  de  sus  con- 
temporáneos en  todos  los  órdenes  hacían  surgir  por  contraste  la  idealiza- 
ción de  los  tiempos  mesiánicos  esperados  en  torno  a  la  figura  excepcional 
del  Mesías.  Ahora  bien,  ¿  hasta  dónde  llega  — en  la  apreciación  del  profe- 
ta—  la  realidad  esperada,  y  hasta  dónde  llegan  los  elementos  folklóricos 
imaginativos  que  en  su  juicio  tenían  un  valor  meramente  de  ropaje  lite- 
rario? San  Pablo  habla  de  la  naturaleza  en  dolores  de  parto  en  espera  de 
la  regeneración  de  los  hijos  de  Dios32.  En  su  deseo  de  recapitular  todas 
las  cosas  en  Cristo  le  parecía  que  las  criaturas  utilizadas  para  el  pecado 
estaban  en  una  situación  violenta  esperando  que  el  hombre  se  volviera  a 
Dios,  para  que  ellas  sirvieran  sólo  a  Dios.  Naturalmente,  la  frase  atre- 
vida de  San  Pablo  es  una  metáfora.  Algo  parecido  tendremos  que  ver  en 
las  desbordadas  descripciones  de  los  tiempos  mesiánicos  hechas  por  los 
profetas. 

Estos,  como  orientales,  además  de  tener  propensión  a  exagerar,  suelen 
generalizar  las  situaciones,  describiéndolas  con  expresiones  radicales  y 
aun  paradójicas,  para  excitar  más  la  imaginación.  Sabían  que  sus  oyentes 
habrían  de  quitar,  por  sistema,  la  mitad  de  la  mitad  de  todo  lo  que  afir- 
maban, y  por  eso  cargan  la  paleta.  De  ahí  que  busquen  los  contrastes 
violentos  de  ideas,  el  radicalismo  en  las  expresiones,  y  aún  la  frase  para- 
dójica. En  su  afán  de  recalcar  la  idea  principal  presentan  como  blanco 
o  negro  lo  que  nosotras  presentaríamos  como  gris.  Es  decir,  que  sacrifi- 
can la  matización  del  pensamiento  a  la  impresión  general  para  recalcar 
más  la  idea  principal.  Nuestro  Señor  mismo  utilizó  este  modo  de  predi- 
cación. Hay  frases  en  el  Evangelio  que  si  se  toman  a  la  letra  son  escalo- 
friantes y  resultan  inmorales:  "El  que  no  odia  a  su  padre,  a  su  madre  o  a 
su  esposa  no  puede  ser  mi  discípulo".  ¿Es  que  nos  manda  odiar  a  nues- 
tros seres  más  queridos?  Es  un  modo  hiperbólico  y  radical  de  hablar. 
Nosotros,  ante  un  auditorio  más  preparado  de  mentalidad  occidental,  di- 
ríamos, matizando  el  pensamiento  del  Señor:  El  que  antepone  el  amor  de 
su  padre  y  de  su  madre  al  mío  no  puede  ser  mi  discípulo.  Esto  es  lo  que 
se  desprende  del  contexto.  Lo  mismo  habría  que  decir  de  las  famosas 
frases  evangélicas :  "Si  te  hieren  en  una  mejilla,  devuélvele  la  otra...  Si 
te  piden  el  manto,  dales  la  túnica".  "Si  tu  ojo  te  escandaliza  arráncalo... 
Si  te  piden  que  vayas  una  legua  con  uno,  vete  dos  con  él".  En  todas  estas 
frases  lo  que  hay  que  ver  es  el  encarecimiento  del  espíritu  de  paz  y  de 
caridad,  de  forma  que  en  determinadas  situaciones  hay  que  sacrificar  lo 
propio  en  beneficio  de  ellas.  Pero  esto  no  quiere  decir  que  en  todas  las 


32.    Rom.  8,  22. 
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situaciones  se  haya  uno  de  comportar  así.  Al  menos  cuando  a  Jesús  le 
dieron  una  bofetada,  no  devolvió  la  otra,  sino  que  dignamente  protestó 
por  la  afrenta. 

Los  profetas  también  cargan  la  idea  para  resaltar  su  contenido  funda- 
mental, y  al  describir  los  tiempos  mesiánicos  procuran  colorear  la  felici- 
dad de  que  disfrutarán  entonces  los  nuevos  ciudadanos  del  futuro  en  con- 
traposición a  las  estrecheces  de  sus  contemporáneos.  Es  un  procedimiento 
psicológico  muy  normal  para  hacer  que  las  mentes  de  sus  ciudadanos,  ex- 
citadas por  el  brillo  externo  literario,  dirijan  sus  esperanzas  hacia  la  etapa 
definitiva  de  la  historia  de  Israel. 

Incluso  los  profetas  en  sus  prédicas  utilizan  el  contraste  vivo  y  la 
paradoja  para  resaltar  sus  ideas.  A  veces  dicen  blanco  para  que  entiendan 
negro.  Es  el  género  paradójico,  es  decir,  el  contraste  vivo  de  ideas  que  a 
primera  vista  son  contradictorias,  pero  que  en  el  fondo  tienen  una  con- 
ciencia formal.  Un  ejemplo  de  ello  lo  tenemos  en  el  capítulo  sexto  de 
Isaías,  donde  con  frases  aparentemente  desconcertantes,  puestas  en  boca 
de  Dios,  e  ininteligibles  en  El,  se  invita  al  profeta  a  que  procure  con  su 
palabra  el  endurecimiento  de  corazón  de  su  pueblo : 

"Ve  y  di  a  ese  pueblo:  oíd  y  no  entendáis, 
ved  y  no  conozcáis. 

Endurece  el  corazón  del  pueblo,  tapa  sus  oídos,  cierra  sus  ojos. 

Que  no  vea  con  sus  ojos,  ni  oiga  con  sus  oídos, 

ni  entienda  su  corazón,  no  sea  curado  de  nuevo"  33. 

¿Es  que  podemos  concebir  en  Dios  el  deseo  de  condenar  a  su  pueblo 
espiritualmente?  Esto  contraría  a  la  misma  noción  de  profeta,  que,  por 
definición,  es  un  hombre  encargado  de  llevar  los  hombres  a  Dios.  Las  ex- 
presiones, pues,  ,son  paradójicas.  Se  trata  de  resaltar  la  conducta  inex- 
cusable de  los  judíos  al  rechazar  el  mensaje  del  profeta.  Yahvé  se  halla 
como  cansado  de  que  prediquen  en  vano  sus  mandamientos,  pero  va  a  ha- 
cer una  última  tentativa,  por  eso  manda  al  profeta  que  proclame:  "Oíd 
y  no  entendáis...  Endurece  su  corazón...  Que  no  vea  con  sus  ojos...  para 
que  no  sea  curado".  Dios  sabe  de  antemano  la  acogida  que  van  a  dar  a  la 
nueva  predicación  de  Isaías,  y  habla  así  supuesto  el  fruto  negativo,  por 
eso  son  inexcusables,  y  de  ahí  que  Dios  les  tenga  destinado  el  castigo  fi- 
jado de  antemano,  presentándose  como  nervioso  y  preocupado,  como  te- 
miendo que  sus  planes  de  castigo  no  se  cumplan.  Si  se  convierten  no  po- 
dría castigarlos  y  se  frustrarían  sus  designios  punitivos.  Es  un  modo  de 
hablar  paradójico  para  hacer  ver  que  al  fin  tendrá  que  enviar  el  castigo 
después  que  ha  agotado  los  medios  de  conciliación.  En  el  fondo  lo  que 
el  profeta  quiere  expresar  en  esas  frases  es  el  deseo  de  Yahvé  de  salvar 
al  pueblo,  aunque  aparentemente  las  palabras  digan  lo  contrario. 


33.    7s.  6,  9s. 
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Por  último,  un  principio  que  hay  que  tener  en  cuenta  para  valorar  el 
significado  de  muchos  detalles  de  las  profecías  mesiánicas  es  el  tan  re- 
petido por  Santo  Tomás  de  que  el  profeta  es  un  instrumento  deficiente, 
y  de  un  lado  no  entiende  plenamente  el  contenido  de  su  mensaje  y  de  otro, 
sólo  suele  conocer  en  los  vaticinios  el  hecho  sustancial  del  mismo,  no  sus 
circunstancias  accidentales.  De  ahí  que  el  profeta  que  recibe  una  luz  par- 
ticular sobre  el  futuro  al  anunciarla  al  pueblo  la  exprese  a  su  modo, 
según  sus  categorías  mentales,  y  conforme  a  las  inquietudes  y  ansias  de 
su  temperamento.  Ellos  como  representantes  de  las  inquietudes  de  sus  con- 
temporáneos procuran  amoldarse  a  ellas,  y  de  ahí  que  al  presentar  un 
vaticinio  mesiánico  coloreen  su  contenido  sustancial  conforme  a  las  exi- 
gencias de  la  mentalidad  de  su  tiempo.  La  "synkatábasis"  del  Espíritu 
Santo  llega  a  amoldarse  a  la  psicología  del  instrumento  vivo  escogido  para 
trasmitir  su  mensaje.  En  nuestra  mentalidad  greco-latina,  exigente  con 
todo  lo  que  sea  claridad  y  precisión  de  ideas,  nos  resulta  difícil  compren- 
der por  qué  Dios  escogió  como  vehículos  de  su  revelación  a  instrumentos 
tan  imperfectos  y  tan  inapropiados  para  expresar  las  grandes  verdades. 
Quisiéramos  afirmaciones  más  claras  y  discursos  racionales  más  tajantes 
pai'a  calibrar  el  grado  de  revelación  en  cada  estadio  histórico.  Pero  tene- 
mos que  aceptar  el  hecho  de  que  la  Revelación  fue  dada  a  través  de  per- 
sonajes orientales  con  todo  lo  que  esto  incluye  en  cuanto  la  intervención 
de  la  imaginación.  Nosotros  presentamos  primero  una  tesis  y  procuramos 
desnudar  la  idea  en  la  más  posble,  y  después  la  justificamos  sacando  sus 
consecuencias.  Es  decir,  primero  exponemos  la  idea  principal,  y  después 
deducimos  con  lógica  rigurosa  el  contenido  de  la  misma.  Los  escritores 
orientales,  en  cambio,  dan  las  ideas  por  entregas,  atendiendo  al  ritmo  ló- 
gico, e  intercalando  la  idea  principal  en  un  follaje  imaginativo  que  mu- 
chas veces  la  oscurece  más  que  la  esclarece.  De  ahí  la  dificultad  de  captar 
muchas  veces  la  idea  central  sobre  la  que  recae  el  juicio  formal  del  escri- 
tor. Es  el  caso  de  los  Profetas  que  deslumhrados  con  una  comunicación 
divina  sobre  el  futuro  mesiánico,  viven  como  obsesionados  con  la  misma, 
y  al  describirla  la  colorean  imaginativamente  conforme  a  las  inquietudes 
temperamentales  propias  y  de  sus  oyentes.  El  profeta  que  conoce  un  he- 
cho futuro  sólo  en  cuanto  a  la  sustancia  del  hecho,  hace  un  esfuerzo  ima- 
ginativo por  situarlo  en  la  historia,  y  de  ahí  que  presente  el  futuro  con- 
forme a  la  mentalidad  de  su  época.  Es  el  caso  de  los  pintores  del  "Qua- 
trocento"  que  presentan  los  misterios  de  la  vida  de  Cristo  con  indumen- 
taria y  construcciones  del  s.  xiv.  La  falta  de  sentido  histórico  les  ha  he- 
cho cometer  un  error  de  enfoque  histórico. 

Esta  es  la  razón  de  que  los  profetas  carezcan  de  perspectiva  histórica. 
En  su  mente  hay  una  superposición  de  planos  debida  a  la  falta  de  luz 
sobre  los  contornos.  Por  otra  parte  no  saben  cuándo  tendrá  lugar  ese  he- 
cho, de  ahí  que  llevados  de  los  últimos  anhelos  de  su  corazón,  y  para  re- 
sucitar más  vivamente  las  esperanzas  mesiánicas  en  las  épocas  de  crisis, 
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muchas  veces  presentan  como  próxima  y  aun  inmediata  la  realización  de 
las  promesas.  Para  cada  profeta  la  catástrofe  de  su  tiempo  es  la  última 
antes  de  la  aparición  de  la  era  mesiánica.  Isaías  ve  en  la  victoria  sobre 
el  imperio  asirio  la  aurora  del  mesianismo.  Los  profetas  del  exilio  ven  en 
el  colapso  babilónico  la  señal  del  retorno  a  la  patria  y  la  inauguración  me- 
siánica. El  autor  del  libro  de  Daniel  ve  en  la  desaparición  de  los  Selcuci- 
das  el  último  obstáculo  que  se  opone  a  la  implantación  del  "Reino  de  los 
santos".  Los  profetas  tienen  una  fe  ciega  en  los  tiempos  mesiánicos,  y 
han  recibido  confirmación  por  revelación  sobre  ellos,  de  ahí  que  obsesio- 
nados con  la  idea  mesiánica,  vean  la  figura  del  Mesías  como  solución  defi- 
nitiva a  las  grandes  crisis  nacionales  de  su  tiempo.  El  profeta  es  ante  todo 
un  hombre  de  su  tiempo,  pero  vive  de  la  esperanza  del  gran  futuro  me- 
siánico,  y  todo  el  tiempo  que  hay  entre  los  dos  momentos — su  época  y  la 
de  la  manifestación  mesiánica —  es  un  vacío  para  él,  de  ahí  que  psicoló- 
gicamente se  junten  en  su  espíritu  ambas  perspectivas,  al  considerar  la  era 
mesiánica  como,  el  verdadero  remedio  a  las  necesidades  de  su  tiempo.  Es 
el  caso  del  que  ve  desde  lejos  una  cordillera.  A  primera  vista  todos  los 
montes  están  en  el  mismo  plano,  pero  a  medida  que  se  acerca,  la  pers- 
pectiva va  adquiriendo  contornos,  y  se  aprecian  las  distancias  debidamente. 
Así  el  profeta  no  distingue  los  contornos  y  particularidades  de  los  hechos 
excepcionales  que  se  agolpan  en  su  mente,  siempre  sobreexcitada  con  la 
esperanza  mesiánica.  Por  eso  Isaías  presenta  al  Emmanuel  como  solución 
al  problema  planteado  por  la  invasión  asiría.  Los  profetas  tienen  una  vi- 
sión teológica  de  la  historia  de  Israel  y  la  conciben  como  una  lucha  de  po- 
deres que  se  oponen  al  establecimiento  del  Reino  de  Dios  que  anhelan, 
llámense  estos  imperios  asirio,  babilónico,  persa  o  seleucida.  Frente  a  ellos 
están  los  designios  inmutables  de  Dios,  que  habrán  de  cumplirse  en  la 
historia,  y  la  garantía  de  ese  cumplimiento  es  la  promesa  del  Mesías.  Por 
eso,  en  cada  momento  histórico  en  que  parecían  comprometerse  los  desti- 
nos de  Israel  como  pueblo  de  Dios,  aparece  en  la  mente  del  profeta,  frente 
al  avance  de  los  poderes  que  se  oponen  al  establecimiento  del  Reino  de 
Dios,  la  figura  del  Mesías  que  en  última  instancia  será  la  garantía  de  que 
la  situación  se  resolverá  favorablemente  para  los  intereses  del  pueblo  ele- 
gido, en  ese  gigantesco  match  de  fuerzas  opuestas.  El  Mesías  será  el  sím- 
bolo de  la  liberación  en  cada  momento  crítico,  ya  que  en  virtud  de  la  pro- 
mesa del  advenimiento  del  Mesías,  se  salvará  Israel  como  colectividad 
nacional.  Por  eso,  cuando  el  poder  siniestro  de  los  imperios  que  quieren 
ahogar  la  vida  nacional  de  Israel  parece  llegar  al  paroxismo,  los  profetas 
presentan  la  edad  mesiánica  como  espléndido  antídoto  contra  toda  depre- 
sión moral  posible  en  el  pueblo.  Es  la  razón  de  que  Isaías  presente  al  Em- 
manuel vinculado  a  las  necesidades  de  su  tiempo.  Para  él  el  tiempo  no 
cuenta,  pues  en  la  visión  profética  los  planos  y  estratos  históricos  se  su- 
perponen y  confunden,  de  ahí  que  el  profeta  pasa  instintivamente  de  la 
descripción  de  la  situación  de  su  época  a  la  de  la  era  anhelada  mesiánica. 
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Para  el  profeta  existe  una  lucha  sorda  entre  el  bien  y  el  mal  desde  los 
albores  de  la  historia  humana,  e  Israel  es  el  gran  instrumento  de  Dios,  y 
el  Mesías  el  gran  protagonista  del  drama.  Por  eso  todas  las  vicisitudes 
históricas  son  consideradas  por  el  profeta  en  su  visión  teológica  de  la  his- 
toria como,  escenas  de  esa  honda  lucha  que  Yahvé  sostiene  con  las  poten- 
cias del  mal.  La  era  mesiánica  será  la  solución  al  gran  drama,  el  triunfo 
definitivo  del  bien  en  la  historia.  De  ahí  que  los  profetas  sueñen  con  esos 
tiempos  dichosos  y  anhelen  acelerar  el  curso  de  la  historia  para  ver  a  su 
pueblo  enmarcado  en  esa  nueva  teocracia,  libre  ya  de  todo  temor  y  an- 
gustia temporal. 


Supuestas  estas  consideraciones  fundamentales  para  entender  el  men- 
saje de  los  profetas  vamos  a  intentar  responder  a  los  interrogantes  que 
hemos  puesto  en  la  primera  parte  de  nuestro  trabajo. 

En  primer  lugar,  ¿cómo  entender  esas  generalizaciones  que  los  profe- 
tas nos  dan  en  sus  vaticinios  mesiánicos  relativas  al  triunfo  total  de  la  jus- 
ticia y  santidad  en  la  nueva  sociedad  teocrática?  Como  hemos  visto  no 
faltan  textos  en  los  que  se  dice  que  en  aquellos  tiempos  desaparecerá  to- 
talmente el  pecado  y  la  iniquidad  y  sólo  habrá  entrega  total  y  cordial  a  la 
ley  de  Dios.  Pero  de  hecho  sabemos  que  con  la  inauguración  de  los  tiem- 
pos mesiánicos  por  Cristo  en  el  nuevo  orden  de  cosas  el  pecado  sigue  do- 
minando la  sociedad,  mientras  que  la  virtud  está  reservada  a  una  minoría. 
Es  más,  Cristo  mismo  nos  dijo  que  no  nos  hiciéramos  ilusiones  sobre  el 
advenimiento  espectacular  del  "Reino  de  Dios",  ya  que  éste  vendría  des- 
apercibido como  un  fermento  que  actúa  secretamente  en  la  masa  de  la 
sociedad,  y  que  en  el  nuevo  orden  de  cosas  habría  pecados  y  justos,  trigo 
y  zizaña,  peces  buenos  y  malos.  Sólo  al  final  del  mundo  vendrá  la  total 
discriminación,  de  forma  que  sólo  los  justos  entrarán  en  la  etapa  definitiva 
del  Reino  de  los  cielos.  ¿Cómo  compaginar  la  perspectiva  mesiánica  de 
los  profetas  y  la  también  mesiánica  de  Cristo? 

Para  resolver  esta  aparente  antinomia  debemos  tener  en  cuenta  lo  que 
antes  hemos  indicado  sobre  la  propensión  de  los  profetas  a  generalizar  y 
a  exagerar,  y  a  lanzar  expresiones  radicales.  Por  consiguiente,  esas  gene- 
ralizaciones sobre  el  reinado  total  de  la  justicia  y  santidad  en  los  tiempos 
mesiánicos  puedan  ser  consideradas  como  idealizaciones  poéticas  debidas 
al  arranque  entusiasta  del  profeta,  deslumhrado  ante  el  horizonte  maravi- 
lloso de  los  tiempos  mesiánicos.  Hasta  ahora  los  justos  en  la  sociedad  is- 
raelita llevaban  la  peor  parte,  y  triunfaban  los  impíos  y  prevaricadores ; 
en  el  futuro  los  justos  ocuparán  el  lugar  de  preferencia,  pues  una  atmós- 
fera de  virtud  presidirá  la  nueva  teocracia. 

Por  otra  parte  no  debemos  olvidar  que  los  profetas  no  tenían  aún  lu- 
ces sobre  la  retribución  en  ultratumba.  Como  tenían  una  altísima  idea 
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de  la  justicia  de  Dios,  pensaban  que  al  menos  habría  de  llegar  una  época 
en  que  se  haría  justicia  a  la  virtud  triunfante.  Nosotros,  en  nuestra  pers- 
pectiva evangélica  trascendente,  distinguimos  tres  etapas  en  el  proceso 
de  la  economía  divina  respecto  de  la  salvación  de  la  humanidad :  a)  pre- 
histórica: todo  el  tiempo  de  preparación  del  A.  T.  En  medio  de  grandes 
tinieblas  la  .Revelación  va  abriéndose  paso  con  fulgores  intermitentes,  pero 
la  zona  oscura  es  mucho  mayor  que  la  clara.  Se  vislumbra  la  Redención 
de  la  humanidad,  pero  no  se  ve  con  claridad;  b)  etapa  histórica:  inaugu- 
rada con  la  encarnación  del  Verbo.  Es  la  etapa  central  de  la  historia.  La 
Revelación  se  manifiesta  con  esplendores  cegadores,  y  a  la  humanidad  se 
le  propone  un  camino  claro  de  rehabilitación  espiritual ;  c)  etapa  meta- 
histórica,  la  definitiva  después  de  la  muerte.  La  Iglesia  triunfante  susti- 
tuye a  la  militante  que  ha  tenido  que  abrirse  paso  con  dolores  y  desga- 
rrones en  la  sociedad.  Es  la  etapa  descrita  en  el  Apocalipsis.  Es  el  triunfo 
total  de  la  virtud,  la  santidad  en  el  cielo.  Nosotros  distinguimos  per- 
fectamente — a  la  luz  del  Evangelio —  estas  tres  etapas,  pero  los  profe- 
tas no  conocían  la  tercera;  por  eso  al  reflejar  las  comunicaciones  divinas 
confunden  y  superponen  los  planos  de  las  tres  etapas,  atribuyendo  a  la 
segunda  modalidades  que  sólo  se  darán  en  la  tercera.  Para  ellos  sólo  existe 
una  etapa  en  la  era  mesiánica,  mientras  que  nosotros  distinguimos  dos : 
la  militante  y  la  triunfante.  En  ese  supuesto  el  ideal  total  de  perfección 
para  nosotros  sólo  se  da  en  la  triunfante,  mientras  que  para  ellos  se  da  en 
la  única  que  vislumbran. 

Respecto  al  problema  de  los  bienes  temporales  en  los  tiempos  mesiá.- 
nicos  y  el  mesianismo  nacionalista  triunfante,  la  solución  parece  ser  más 
compleja  y  delicada. 

Se  han  ensayado  diversos  modos  de  enfocar  el  problema  en  orden  a  una 
solución  aceptable.  La  más  sencilla  es  suponer  que  las  afirmaciones  de  los 
profetas  relativas  a  la  abundancia  de  bienes  temporales  en  los  tiempos 
mesiánicos  no  han  de  tomarse  como  suenan  a  la  letra,  sino  como  metáforas 
figurativas  de  bienes  exclusivamente  espirituales.  La  abundancia  de  co- 
sechas figuraría  la  abundancia  de  la  gracia  en  los  Sacramentos  de  la  nueva 
Ley.  Es  la  solución  de  los  alegoristas  desde  los  tiempos  de  Orígenes34 
hasta  Kanababauer  35 ,  pasando  por  Pascal 36.  Recientemente  ha  sido  resu- 
citada por  Dürr  y  Peters37.  No  cabe  duda  que  en  los  escritos  proféticos 
tienen  gran  parte  las  metáforas  y  las  figuras  retóricas  en  orden  a  expresar 
realidades,  pero  estas  metáforas  aparecen  claras  en  el  contexto,  mientras 
que  el  contexto  de  las  descripciones  mesiánicas  parecen  indicar  que  los 

34.  Orig.,  De  Princip.  II,  c.  11,  n.  2. 

35.  Comment.  a  Os.  14,  5-7 ;  Am.  9,  13  s. 

36.  Pascal,  Pcnsées.  Citado  por  Lagrange  en  RB  1906,  533-560. 

37.  L.  Dürr,  Ursprung  und  Ausbau  der  israelitisch-judischen  Heilands  crwar- 
tung,  Berliu  1925,  pp.  74  s. 

N.  Peters,  Sache  und  Bild  in  den  mesianischen  Weissag ungen,  en  "Theol.  Quart. 
Schr.",  1931,  pp.  451-489. 
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profetas  las  toman  en  sentido  obvio,  si  bien  exagerando  sistemáticamente 
lo  que  intentan  expresar.  Aun  restando  lo  que  puede  haber  de  hipérbole 
en  esas  descripciones  sobre  la  abundancia  de  bienes  materiales  siempre  el 
contexto  parece  favorecer  la  tesis  de  que  en  efecto  el  profeta  concibe  la 
era  mesiánica  como  una  era  de  justicia  y  santidad  y,  en  consecuencia,  de 
bendiciones  materiales.  En  la  moral  del  A.  T.,  basada  como  antes  indica- 
mos en  una  ecuación  de  virtud-premio  material,  vicio  y  castigo  en  esta 
vida,  las  afirmaciones  de  los  profetas  sobre  los  tiempos  mesiánicos  están 
en  perfecta  lógica  con  esta  concepción.  Sabían  que  Dios  era  justo  y  que 
había  prometido  premios  materiales  a  los  virtuosos  en  la  Ley  mosaica ; 
al  no  tener  luces  sobre  la  retribución  en  ultratumba  era  lógico  que  la  jus- 
ticia retributiva  de  Dios  respecto  de  la  virtud  se  manifestara  enviando 
abundancia  de  bienes  materiales.  Y  esto  es  lo  que  a  cada  paso  encontramos 
en  las  descripciones  de  los  tiempos  mesiánicos.  Creemos,  pues,  que  la  so- 
lución de  que  se  trata  de  meras  metáforas  no  es  científica  y  es  excluida 
por  exigencias  del  contexto. 

La  segunda  solución  es  la  de  los  que  consideran  estos  bienes  tempora- 
les de  la  era  mesiánica  como  verdadero  sujeto  de  las  promesas  divinas  en 
los  vaticinios  proféticos,  pero  estos  bienes  temporales  estaban  condiciona- 
dos a  la  fidelidad  de  los  israelitas.  Es  decir,  que  si  hubieran  sido  fieles  a 
Dios  y  hubieran  reconocido  al  Mesías  verdadero,  entonces  Dios  les  habría 
dado  esa  abundancia  de  bienes  materiales.  Nos  encontraríamos  aquí  con 
una  profecía  condicionada.  Es  la  tesis  de  S.  Belarmino,  Serry.  Vaccai  i  y 
Frey.  Es  una  solución  cómoda,  pero  a  nuestro  modo  antiteológica,  porque 
en  este  supuesto  el  mesianismo  de  Jesucristo  no  hubiera  sido  exclusiva- 
mente espiritualista  y  universalista,  sino  que  estaría  condicionado  a  un 
estado  político.  Jesucristo  no  podría  decir:  "Mi  reino  no  es  de  este  mun- 
do". Sería  el  Caudillo  de  una  nación  avasalladora,  organizador  de  una 
economía  exuberante,  y  Rey  del  universo,  pero  principalmente  de  Israel. 
La  Iglesia,  por  El  fundada,  estaría  sometida  al  estado  nacionalista  de  Is- 
rael, y  el  premio  a  la  virtud  no  estaría  reservado  a  la  otra  vida,  sino  que 
cumpliría  aquí  en  La  tierra.  Total,  que  tendríamos  el  cielo  en  la  tierra,  la 
vuelta  total  al  paraíso  terrenal  en  su  sentido  de  lugar  de  felicidad  terre- 
na. El  pecado  original  no  tendría  efecto,  y  no  tendría  sentido  la  gran  in- 
vitación de  Cristo:  "El  que  quiera  ser  mi  discípulo,  niegúese  a  sí  misino, 
tome  su  cruz  y  sígame".  Toda  la  grandeza  del  esplritualismo  ascético  cris- 
tiano no  tendría  razón  de  ser. 

La  grandeza  del  mensaje  evangélico  quedaría  así  empequeñecida,  y  la 
concepción  grandiosa  de  una  Iglesia  exclusivamente  espiritualista  y  emi- 
nentemente universalista  quedaría  ahogada  por  los  privilegios  de  una  raza 
y  una  nación  superior  a  todos  los  pueblos.  Ciertamente  que  si  los  judíos 
hubieran  aceptado  a  Cristo  como  Mesías  y  le  hubieran  seguido,  Jerusalén 
y  la  nación  judía  serían  el  centro  moral  y  religioso  de  la  Iglesia,  como  lo 
es  hoy  Roma  ;  pero  todo  atisbo  de  centralización  política  en  el  orden  Icm- 
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pora]  es  inconcebible  dentro  del  mensaje  espiritualista  y  universalista  de 
Cristo.  En  todo  orden  de  cosas  — hubieran  los  judíos  aceptado  o  no  el 
mensaje  de  Cristo — ,  éste  se  resumiría  en  la  solemne  declaración  ante  Pi- 
latos:  "Mi  Reino  no  es  de  este  mundo".  Para  mí  es  inconcebible  un  Me- 
sías político  poniendo  a  los  pueblos  como  escabel  de  sus  pies,  y  es  incon- 
cebible una  [glesia  espiritualista  y  universalista  que  al  mismo  tiempo  es 
un  estado  político  nacional.  Es  preciso,  pues,  buscar  otra  solución  a  las 
afirmaciones  de  los  profetas  relativas  al  mesianismo  nacionalista  y  a  la 
abundancia  de  bienes  materiales  en  los  tieinpo.s  mesiánicos.  De  nuevo  te- 
nemos que  acudir  a  los  géneros  literarios,  a  la  psicología  del  profeta,  y  al 
principio  de  que  es  un  instrumento  deficiente  para  explicar  satisfactoria- 
mente sus  afirmaciones  mesianistas. 

Suponemos  que  los  profetas  al  hablar  de  los  bienes  temporales  en  los 
tiempos  mesiánicos  y  del  mesianismo.  nacionalista  lo  entienden  en  sentido 
propio  y  no  figurado.  Es  decir,  que  asociaban  a  la  era  mesiánica  bendi- 
ciones exuberantes  de  orden  temporal,  y  esperaban  un  mesianismo  triun- 
fante nacionalista  con  un  universalismo  mitigado  en  cuanto  que  algunos 
admiten  la  posibilidad  para  los  gentiles  de  ser  incorporados  a  la  nueva 
teocracia,  aunque  como  ciudadanos  de  segundo  orden.  Todo  ello  como 
consecuencia  de  un  estado  de  perfección  moral  entre  los  componentes  del 
nuevo  Reino.  Dios  enviaba  bienes  temporales  como  premio  a  la  virtud  en 
la  nueva  era  mesiánica,  y  lo  principal  en  los  vaticinios  proféticos  es  el 
elemento  espiritual  y  moral,  pues  el  nuevo  orden  de  cosas  se  basaría  sobre 
todo  en  la  fidelidad  a  la  Ley  de  Dios  con  todas  sus  consecuencias.  Pero 
con  todo,  los  'profetas  no  pueden  menos  de  asociar  las  bendiciones  tempo- 
rales como  ingrediente  necesario  a  la  felicidad  de  los  tiempos  mesiánicos. 
En  su  perspectiva  de  una  moral  no  trascendente  — al  no  tener  luces  sobre 
la  retribución  en  ultratumba —  es  normal  esta  concepción  para  salvar  la 
justicia  divina  y  su  fidelidad  a  las  promesas  hechas  en  la  Ley  de  que  col- 
maría de  bienes  temporales  a  los  que  se  amoldaran  a  sus  preceptos. 

Aquí  nos  encontramos  ante  el  problema  de  la  imperfección  de  la  reve- 
lación en  el  A.  T.  La  revelación  se  ha  dado  gradualmente,  y  en  concreto, 
por  designios  misteriosos  de  la  Providencia  divina,  la  solución  al  'primor- 
dial problema  del  hombre  — la  retribución  en  ultratumba —  sólo  aparece 
en  el  s.  n  a.  C.  en  la  Biblia.  Los  israelitas  anteriores  a  ese  tiempo — in- 
cluso los  mejores,  entre  ellos,  los  profetas — se  movían  en  una  zona  oscura, 
y  por  tanto  para  ellos  resultaría  incomprensible  la  afirmación  de  Jesús : 
"Mi  Reino  no  es  de  este  mundo."  Para  ellos  el  horizonte  definitivo  se 
cerraba  con  los  tiempos  mesiánicos,  pero  siempre  dentro  de  esta  vida.  Por 
otra  parte  Israel  había  sido  escogido  por  Dios  como  porción  selecta  entre 
los  pueblos,  y  a  él  se  referían  una  serie  de  promesas  de  bendición*  que 
habrían  de  cumplirse  algún  día.  Para  ellos  el  "Israel  de  Dios",  tal  como 
la  presenta  San  Pablo  a  los  Romanos  — desvinculado  de  todo  privilegio 
étnico  y  político —  les  era  incomprensible.  No  debemos  perder  de  vista 
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el  salto  abismal  que  hay  del  Antiguo  al  Nuevo  Testamento.  El  mismo 
Bautista  en  el  dintel  del  Nuevo  Testamento  estaba  desconcertado  ante  las 
manifestaciones  apostólicas  de  Jesús.  En  el  Evangelio  es  saludado  como 
el  mayor  de  los  nacidos  de  mujer,  pero  al  mismo  tiempo  inferior  al  últi- 
mo de  la  nueva  era  evangélica.  Pertenecía  al  A.  T.  Pues  trasladémonos  a 
la  época  de  los  profetas  escritores  y  veremos  que  la  diferencia  entre  la 
perspectiva  del  A.  T.  y  del  N.  T.  es  mayor  aún.  El  Reino  mesiánico  está 
para  ellos  íntimamente  relacionado  con  los  destinos  de  Israel  como  enti- 
dad política.  Aunque  instrumentos  de  la  revelación  seguían  siendo  hom- 
bres de  su  tiempo,  con  las  inquietudes  de  sus  contemporáneos,  y  con  las 
aspiraciones  nacionales  que  consideraban  normales  en  los  planes  de  Dios. 
Al  presentar,  pues,  a  sus  conciudadanos  los  vaticinios  relativos  a  la  era 
mesiánica  los  coloreaban  de  perspectivas  nacionalistas  y  temporales.  La 
luz  recibida  sobrenatural  no  era  tan  clara  como  para  abstraer  de  cosas 
que  ellos  consideraban  íntimamente  ligadas  al  mesianismo,  por  eso  sus 
descripciones  no  han  de  entenderse  — el  contexto  lo  excluye—  como  me- 
ras fórmulas  retóricas  o  metáforas.  Como  dice  el  P.  Lagrange  "los  pro- 
fetas hablaban  con  tan  entera  sinceridad,  se  asociaban  tan  estrechamente 
a  las  aspiraciones  nacionales,  y  eran  tan  enteramente  — con  toda  su  alma — 
hijos  de  Israel  al  mismo  tiempo  que  intérpretes  de  Dios,  que  no  se  puede 
insinuar,  sin  rebajarlos  mucho,  que  sus  esperanzas  temporales  no  eran 
más  que  retórica.  ¿Y  por  qué  habrían  escogido,  deliberadamente  y  a  san- 
gre fría  imágenes  que  debían  sobreexcitar  la  espectación,  para  dar  después 
un  tan  cruel  mentís?  Todo  esto  sería,  en  efecto,  artificial,  y  de  tal  ma- 
nera fuera  de  los  sentimientos  ordinarios,  que  se  diría  casi  inhumano"  38. 

Y  más  adelante  continúa  el  P.  Lagrange:  "porque  la  promesa  era  anun- 
ciada por  hombres,  y  estos  hombres  pertenecían  a  una  raza  determinada, 
y  vivían  en  un  país  concreto,  debían  reflejar  sus  preocupaciones,  sus  an- 
gustias, su  espectación  y  casi  hasta  sus  pasiones,  al  igual  que  la  Ley  se 
conformaban  a  las  debilidades  del  pueblo  de  Israel  y  a  la  dureza  de  su 
corazón"  39 . 

Los  profetas  eran  hijos  de  su  época,  y  reflejaban  sus  preocupaciones 
nacionalistas  y  temporales.  Eran  "instrumentum  deficiens"  y  no  com- 
prendían plenamente  el  esplritualismo  puro  del  nuevo  reino  hacia  el  cual 
convergían  las  revelaciones  proféticas.  Por  otra  parte,  dado  el  estadio 
imperfecto  de  la  revelación  de  la  época  y  "el  mesianismo  no  consideraba 
el  más  allá,  sino  una  felicidad  otorgada  en  esta  tierra  en  condiciones  me- 
jores, aunque  análogas  a  las  de  entonces,  ¿qué  cosa  más  natural  que  los 
judíos  hubiesen  esperado  un  bienestar  para  el  alma  y  para  el  cuerpo,  un 
prestigio  para  la  nación  y  para  el  individuo.?"40. 


38.  M.  J.  Lagrange,  Pascal  et  les  propheties  messiániques,  EB,  1906,  556. 

39.  Of.  M.  J.  Lagrange,  a.  c,  p.  557. 

40.  Cf.  Dennefeld,  art.  Messianismc,  en  el  "Dict.  de  Tlieol.  Cath." 
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El  anuncio  de  bienes  temporales  inherentes  a  los  espirituales  y  mora- 
les en  la  era  mesiánica  es  una  permisión  de  la  providencia  divina  que, 
como  en  otros  casos  "condescendió"  con  la  mentalidad  ruda  y  bastante 
materialista  del  A.  T.  Como  dice  el  P.  Lagrange,  "para  que  esta  espe- 
ranza fuese  siempre  viviente  y  activa,  era  preciso  que  entrase,  por  decirlo 
así,  en  la  trama  de  su  historia,  que  abrazase  o  consagrase  todos  sus  deseos 
legítimos,  que  estuviese  siempre  en  el  horizonte  de  Palestina  y  de  Jcru- 
salén.  No  es  un  elemento  ficticio  introducido  por  Dios  con  el  designio  de 
engañarlos,  sino  que  es  el  curso  natural  de  las  cosas  que  él  no  ha  querido 
turbar  ordenándolo  a  un  fin  superior"41.  Es  una  aplicación  del  conocido 
aforismo  teológico  de  que  la  gracia  no  destruye  la  naturaleza,  sino 
que  la  eleva.  Es  un  procedimiento  pedagógico.  Dios  se  amoldó,  como  en 
tantas  otras  cosas,  a  la  rudeza  de  las  mentalidades  del  A.  T.  para  reve- 
larles a  través  de  concepciones  menos  elevadas  grandes  verdades  que  ha- 
brían de  tener  su  plena  eclosión  en  el  N.  T.  El  P.  Granada  dice  que  la 
providencia  divina  utilizó  en  la  historia  dos  peines,  uno  de  púas  más 
gruesas  y  espaciadas  para  peinar  al  pueblo  judío  en  el  A.  T.,  sólo  "per 
summa  capita",  y  otro  de  dientes  más  finos  y  tupidos  para  los  cristianos 
del  N.  T.,  para  afinar  pulidamente  la  cabellera.  En  efecto,  no  podemos 
imponer  un  criterio  de  exigencia  en  cuanto  al  esplritualismo  a  las  mentes 
del  A.  T.  Quizá  un  anuncio  meramente  espiritualista  de  las  condiciones 
del  mesianismo  tal  como  históricamente  se  realizó,  con  la  Encarnación  y 
predicación  de  Cristo,  no  habría  excitado  la  espectación  del  pueblo  judío 
de  mentalidad  muy  carnal.  Era  preciso,  pues,  mezclar  lo  espiritual  y  lo 
temporal  para  que  no  desmayaran  en  su  deseo  de  ser  el  pueblo  verda- 
dero de  Dios.  El  anuncio,  pues,  de  bienes  temporales  en  las  promesas  me- 
siánicas  tiene  un  fin  pedagógico  en  los  planes  de  la  providencia  divina, 
y  por  eso  pierde  su  razón  de  ser  cuando  se  ha  llegado  a  la  plenitud  de  la 
revelación,  a  la  era  evangélica.  Han  servido  para  sostener  la  esperanza 
mesiánica  y  resultan  caducos  cuando  la  plena  realización  ha  tenido  lugar 
en  la  historia.  Lo  mismo  se  ha  de  decir  del  contenido  nacionalista  de 
algunos  vaticinios.  Ha  sido  un  cebo  para  sostener  los  ánimos  en  el  A.  T., 
pero  es  inservible  en  la  nueva  era  puramente  universalista. 

Solución  análoga  tenemos  que  dar  al  problema  del  juicio  apocalíptico 
de  Dios  sobre  las  naciones  paganas.  En  primer  lugar  tenemos  que  decir 
que  las  secciones  en  que  aparece  son  apocalípticas,  lo  que  equivale  a  decir 
derroche  de  imaginación.  Desde  los  tiempos  de  Amos  los  profetas  ha- 
blan del  "Día  de  Yahvé"  como  manifestación  de  la  justicia  punitiva 
de  Yahvé  sobre  las  naciones  enemigas  de  Israel  y  sobre  los  pecadores. 
Esta  idea  es  recogida  por  la  literatura  apocalíptica  y  es  plastificada 
con  intervención  de  las  fuerzas  cósmicas.  Eran  tantos  los  agravios  que 
las  naciones  paganas  hicieron  al  pueblo   elegido,  que  había  una  ansia 


41.    Cf.  Lagkange,  a.  c.  p.  557. 
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de  revancha  en  el  alma  israelita.  Y  este  estado  de  ánimo  es  reflejado  en  estos 
arranques  oratorios  de  algunos  profetas. 

Como  antes  hemos  indicado,  los  profetas,  con  su  visión  teológica  de  la 
historia,  se  consideran  espectadores  de  una  lucha  sorda  entre  el  bien  y 
el  mal,  lo  poderes  siniestros  paganos  y  el  pueblo  elegido.  La  victoria  defi- 
nitiva será,  de  Israel.  En  el  libro  de  Daniel  se  habla  de  reinos  que  se 
suceden  para  dejar  paso  al  "reino  de  los  santos".  En  el  c.  11  se  dice  que 
hay  una  lucha  entre  Miguel,  representante  de  los  intereses  del  pueblo 
judío  y  el  "príncipe  de  Grecia  y  de  Persia".  Es  una  dramatización  ideal 
de  la  pugna  entre  el  pueblo  de  Dios  y  sus  enemigos. 

Ahora  bien,  en  los  fragmentos  apocalípticos  de  Joel  esta  pugna  es  dra- 
matizada con  colores  cósmicos.  Así  se  desafía  a  los  enemigos  de  Dios  para 
que  se  reúnan  en  el  valle  de  Josafat.  Los  ángeles  servidores  de  Dios  bajan 
a  hacer  la  gran  matanza.  Es  el  triunfo  del  pueblo  hebreo,  es  el  prólogo  a 
la  inauguración  mesiánica.  Este  juicio  espectacular  sobre  las  naciones 
paganas  equivale  en  el  libro  de  Daniel  a  el  derrumbamiento  de  la  estatua 
gigantesca  en  virtud  de  una  piedrecita  que  cae  del  monte  para  convertirse 
en  una  montaña,  el  "reino  de  los  santos",  el  reino  mesiánico. 

No  es  preciso,  pues,  buscar  cuándo  tuvo  lugar  el  juicio  solemne  sobre 
las  naciones  como  lo  presenta  el  apocalíptico  Joel.  Ese  juicio  tiene  lugar 
en  la  historia  al  entrar  el  Reino  de  Dios  y  vencer  a  los  poderes  paganos 
de  cualquier  época  que  sean.  No  se  debe,  pues,  buscar  un  momento  histó- 
rico concreto.  El  "Reino  de  Dios"  inaugurado  por  Cristo  obra  como  un 
fermento  oculto  y  poco,  a  poco  va  venciendo  a  los  poderes  que  se  le  opon- 
gan. La  lucha  continuará  hasta  el  fin  de  los  tiempos,  y  cuando  se  vaya 
a  entrar  en  la  etapa  definitiva  y  triunfante  del  mesianismo — etapa  me- 
tahistórica —  desaparecerán  totalmente  los  poderes  del  mal. 

San  Juan  Bautista  anunciaba  un  juicio  purificador  antes  de  mani- 
festarse el  Mesías.  ¿Cuándo  tuvo  lugar  ese  juicio  discriminador  de  bue- 
nos y  malos?  Jesucristo  nos  da  la  respuesta  en  una  de  sus  discusiones  con 
los  judíos  en  los  atrios  del  templo:  el  que  no  le  reciba,  ya  se  ha  "juz- 
gado" a  sí  mismo,  El  no  "juzga"  a  nadie.  La  actitud  que  cada  uno  lome 
ante  Cristo  es  el  "juicio"  que  cada  uno  se  da  ante  la  historia  y  ante  Dios. 
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LA  CIRCUNCISION  Y  EL  BAUTISMO 


f\  ENTENCIA  común  es  de  los  teólogos  que  la  circuncisión  es  tipo 
o  figura  del  sacramento  del  bautismo,  y  Santo  Tomás  dedica  en 
la  Suma  Teológica  toda  una  cuestión  de  cuatro  artículos  para 
tratar  este  punto.  Vamos  a  dedicarle  nosotros  un  breve  estudio,  el  cual 
servirá  a  la  vez  para  mostrar  la  naturaleza  del  sentido  típico,  que  para 
algunos  ofrece  hoy  sus  dificultades. 

La  circuncisión  ha  estado  muy  extendida  entre  los  pueblos  antiguos  y 
lo  está  todavía  hoy  en  muchas  tribus  primitivas  de  América  y  Oceanía. 
Las  musulmanes  la  conservan  aún,  habiéndola  recibido  con  la  religión  de 
la  Arabia.  A  los  judíos,  que  se  gloriaban  de  ella,  les  decía  el  autor  de  la 
epístola  de  S.  Bernabé  que  también  se  circuncidaban  los  sirios,  los  ára- 
bes, los  sacerdotes  de  los  ídolos  y  los  egipcios  (IX,  6).  No  hay  razones 
naturales  que  expliquen  la  práctica  de  este  rito  tan  extendido  por  el  mun- 
do, escribe  Mgr  Le  Roi.  Y  el  P.  Lagrange  concreta  más  diciendo  no  haber 
duda  acerca  del  carácter  religioso  de  la  circuncisión,  que  ha  estado  muy 
extendido  entre  los  semitas.  Era  y  es  todavía  un  rito  de  iniciación,  en 
virtud  del  cual  el  joven  se  une  con  la  divinidad  o  divinidades  de  su  tri- 
bu. Porque  generalmente  se  practica  aún  hoy  al  llegar  el  joven  a  la  pu- 
bertad. En  esta  especie  de  consagración  el  joven  es  instruido  sobre  la 
existencia  de  los  dioses  buenos,  que  condena  el  egoísmo  y  el  adulterio,  dice 
Lang.  Con  la  circuncisión  el  joven  queda  habilitado  para  contraer  matri- 
monio. La  práctica  de  la  circuncisión  es  propia  de  las  agrupaciones  pe- 
queñas, más  bien  que  de  los  estados  grandes  asegura  el  P.  Lagrange  y  las 
excepciones  del  Egipto  y  del  Islam  se  han  de  considerar  como  casos  de 
atavismo.  En  fin,  que  por  la  circuncisión  el  joven  adquiere  la  mayoría 
de  .edad,  el  derecho  de  ciudadanía.  Hasta  entonces  vegetaba  libremente, 
ahora  es  miembro  de  la  tribu  y  está  consagrado  al  dios  de  la  misma,  que 
le  reconoce  por  suyo. 
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También  la  circuncisión  se  practicaba  en  Israel.  Y  como  tantos  otros 
elementos  de  la  religión  mosaica  tampoco,  éste  bajó  del  cielo.  Fue  tomada 
de  la  tierra;  pero  del  cielo  le  vino  su  sentido  más  alto  en  armonía  con  el 
conjunto  de  la  religión  mosaica.  Leemos,  en  efecto,  en  Gen.  XVII  que  el 
Señor  dio  a  Abraham  el  rito  de  la  circuncisión  como  señal  de  un  pacto, 
que  se  proponía  establecer  con  el  patriarca  y  con  su  descendencia.  ¿En 
qué  consiste  este  pacto?  "Te  acrecentaré  muy  mucho,  dice  Dios  al  pa- 
triarca, y  te  haré  pueblos,  y  reyes  saldrán  de  ti;  yo  establezco  contigo  y 
con  tu  descendencia  después  de  ti,  por  generaciones,  mi  pacto  eterno  de 
ser  tu  Dios  y  el  Dios  de  tu  descendencia  después  de  ti  y  de  darte  a  ti  y 
a  tu  descencia  después  de  ti  la  tierra  de  tus  peregrinaciones,  la  tierra  de 
Canaán,  en  eterna  posesión...  Circuncidaréis  la  carne  de  vuestro  prepucio 
y  esta  será  la  señal  del  pacto  entre  mí  y  vosotros"  (17,  6-12). 

Según  esto,  la  circuncisión  es  la  señal  de  un  pacto,  o  digamos  mejor, 
de  una  promesa  (Rom.  4,  13  ss.),  que  implica  varias  cosas.  La  primera  y 
fundamental  consiste  en  la  estrecha  relación  que  Dios  establece  con 
Abraham  y  con  su  descendencia  para  siempre.  Por  la  creación  Dios  es 
dueño  del  hombre  y  el  hombre  es  creatura  de  Dios,  porque  según  el  sal- 
mista: "El  nos  ha  hecho  y  no  nos  hicimos  nosotros."  Cuanto  el  hombre 
es  y  posee  a  Dios  se  lo  debe  y  en  su  servicio  está  obligado  a  emplearlo. 
Todo  esto  lo  dicta  la  razón  natural.  Pero  tal  vez  la  S.  Escritura  nos  quiere 
sugerir  algo  más  alto.  Cuando  Jacob  partía  para  el  norte  de  Siria,  hu- 
yendo de  la  ira  de  su  hermano,  hizo  a  Dios  este  voto:  "Si  Yahvé  está  con- 
migo y  me  protege  en  mi  viaje...  y  retomo  en  paz  a  casa  de  mi  padre, 
Yahvé  será  mi  Dios...  y  de  cuanto  me  diere  le  daré  el  diezmo.  (ttén.  28, 
20  s.).  Según  nuestro  modo  de  entender,  pudo  Jacob  hacer  a  Yahvé  el  voto 
de  su  diezmo,  pero  no  de  tenerle  por  su  Dios,  pues  a  ello  estaba  obligado 
como  hechura  de  Yahvé.  Pero  bien  podemos  entender  este  voto  como 
expresión  de  un  nuevo  motivo,  que  voluntariamente  se  añade  al  que  desde 
el  origen  tenemos  con  Dios.  Y  así  hemos  de  entender  lo  que  Dios  hace  aquí 
con  Abraham  de  ser  su  Dios  y  de  tener  por  pueblo  suyo  a  su  descenden- 
cia. Al  crearnos  Dios  se  ha  impuesto  a  sí  mismo  el  deber  de  proveer  a  las 
necesidades  de  sus  criaturas.  Pues  a  este  deber  se  añade  uno  más,  el  de 
ser  el  Dios  de  Abraham  y  mirar  por  él  y  por  su  descendencia  eternamente. 
Esto  no  tendría  explicación,  si  no  entendiéramos  que  con  ello  elige  al 
pueblo  de  Abraham  para  realizar  algo  nuevo,  que  no  está  comprendido 
en  el  hecho  de  la  creación  y  de  la  providencia  natural  del  Creador  sobre 
sus  criaturas.  Este  algo  se  halla  expresado  en  este  pacto  por  el  que  Yahvé 
viene  a  ser  el  Dios  de  Abraham  y  de  su  pueblo  y  estos  el  pueblo  de  Yahvé. 
Por  esto  hallamos  repetida  tantas  veces  esta  misma  expresión  en  la  Escri- 
tura. Oigamos  lo  que  dice  Dios  a  Moisés  a  su  llegada  al  Sinaí :  "Vosotros 
habéis  visto  lo  que  yo  he  hecho  a  Egipto  y  cómo  os  he  llevado  sobre  alas 
de  águila  y  os  he  traído  a  mí.  Ahora  si  oís  mi  voz,  y  guardáis  mi  alinn/n. 
vosotros  seréis  mi  propiedad  entre  todas  los  pueblos,  porque  mía  es  toda 
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la  tierra;  pero  vosotros  seréis  para  mí  un  reino  de  -sacerdotes,  una  nación 
santa"  (Ex.  19,  4s.).  Dios  tiene  por  .suyos  a  todos  los  pueblos  que  pueblan 
la  tierra,  todos  ellos  son  hijos  .suyos;  pero  Israel  es  su  primogénito  y  como 
tal  ejercerá  el  sacerdocio  en  nombre  de  los  demás.  La  tierra  toda  es  de 
Dios,  pero  la  de  Israel  será,  su  heredad  particular,  digamos,  su  finca  de 
recreo.  Por  esto  a  la  primera  promesa  se  añade  la  segunda,  la  de  dar  al 
patriarca  la  tierra  de  sus  peregrinaciones,  la  tierra  de  Canaán,  donde  mul- 
tiplicará la  descendencia  de  Abraham  hasta  hacer  de  ella  reinos.  Y  como 
en  Gen.  15,  13  ss.  había  anunciado  que  la  descendencia  del  patriarca  mo- 
raría cuatrocientos  años  en  Egipto,  que  allí  serían  sometidos  a  servidum- 
bre de  la  que  Dios  los  libraría,  por  eso  leemos  ahora  en  Ex.  6,  7:  "Yo  os 
haré  mi  pueblo  y  seré  vuestro  Dios  y  sabréis  que  yo  soy  Yahvé,  vuestro 
Dios  que  os  libré  de  la  servidumbre  egipcia  y  os  introduciré  en  la  tierra 
que  juré  dar  a  Abraham."  Y  en  más  breves  palabras  se  dice  en  Lev.  II, 
45 :  "Yo  soy  Yahvé,  que  os  he  sacado  de  la  tierra  de  Egipto  para  ser 
vuestro  Dios."  Lo  mismo  se  repite  en  Lev.  22,  33;  25,  38;  Núm.  15,  41. 
Y  en  los  profetas  hallaremos  expresado  este  mismo  pensamiento  por  la 
breve  fórmula:  "Yo  seré  su  Dios  y  ellos  serán  mi  pueblo",  mirando,  sobre 
todo,  a  la  edad  mesiánica,  la  edad  que  los  enviados  del  Señor  miran  como 
la  gran  manifestación  de  la  misericordia  divina  y  de  la  perfecta  fidelidad 
del  pueblo  a  la  ley  del  Señor.  Oigamos  al  profeta  Jeremías:  "Esta  será 
la  alianza  que  yo  haré  con  la  casa  de  Israel  en  aquellos  días :  Yo  pondré 
mi  ley  en  ellos  y  la  escribiré  en  su  corazón  y  seré  su  Dios  y  ellos  serán 
mi  pueblo."  Y  todavía  prosigue  declarando  más  su  pensamiento:  No  ten- 
drán ya  que  enseñarse  unos  a  otros,  ni  exhortarse  unos  a  otros  diciendo : 
Conoced  a  Yahvé,  sino  que  todos  me  conocerán  desde  los  pequeños  a  los 
grandes,  porque  yo  les  perdonaré  sus  maldades  y  no  me  acordaré  más  de 
sus  pecados"  (31,  33  s.).  En  iguales  términos  habla  Ezequiel,  por  quien 
Yahvé  asegura  que  recogerá  al  pueblo  de  entre  las  gentes  a  que  habían 
sido  dispersados  y  les  dará  de  nuevo  la  tierra  de  Israel  y  les  dará  otro 
corazón  y  pondrá  en  ellos  otro  espíritu  nuevo  y  quitará  de  su  cuerpo  el 
corazón  de  piedra  y  les  dará,  un  corazón  de  carne  para  que  sigan  sus 
mandamientos...  y  sean  mi  pueblo  y  sea  yo  su  Dios  (II,  17-20). 

Una  consecuencia  muy  importante  de  esto  que  acabamos  de  decir  es 
la  que  leemos  en  Ex.  29,  45 :  "Habitaré  en  medio  de  los  hijos  de  Israel 
y  seré  su  Dios.  Conocerán  que  yo  Yahvé  soy  su  Dios,  que  los  he  sacado  de 
la  tierra  de  Egipto,  para  habitar  entre  ellos,  yo  Yahvé,  su  Dios."  Induda- 
blemente que  el  mejor  modo  de  manifestar  Yahvé  su  afecto  por  el  pueblo  era 
morar  en  medio  de  él,  y  asimismo,  esta  morada  de  Dios  en  medio  del  pueblo 
daría  a  este  la  ocasión  de  mostrar  que  consideraba  a  Yahvé  como  a  su 
Dios  único.  Así  lo  entendía  Moisés,  cuando  discutiendo  con  Yahvé,  le 
decía :  "Pues  en  qué  vamos  a  conocer  yo  y  tu  pueblo  que  hemos  hallado 
gracia  a  tus  ojos,  sino  en  que  marches  con  nosotros  y  nos  gloriemos  yo  y 
tu  pueblo  entre  todos  los  pueblos  que  habitan  la  tierra?  (Ex.  33,  16). 
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Y  si  Yahvé  el  Dios  santo  habita  en  medio  del  pueblo  lo  santificará  y  le 
obligará  a  vivir  en  santidad.  Así  se  dice  en  Lev.  22,  32 :  "No  profanéis 
mi  santo  nombre,  sea  yo  santificado  en  medio  de  los  hijos  de  Israel.  Yo 
Yahvé,  que  os  santifico  y  os  he  sacado  de  la  tierra  de  Egipto  para  ,ser 
vuestro  Dios."  El  pueblo,  santificado  por  la  presencia  de  Dios  en  medio 
de  él,  deberá  observar  una  cantidad  de  prescripciones,  que  guarden  armo- 
nía con  la  santidad  del  mismo  Dios.  Y  no  sólo  el  pueblo,  hasta  la  misma 
tierra  quedará  santificada  por  la  presencia  de  Yahvé.  Sobre  este  punto 
es  muy  digno  de  notar  lo  que  leemos  en  Jos.  22,  10  ss.,  cuando  las  tribus 
de  la  Transjordania  levantaron  un  altar  en  la  región  del  Jordán  para  dar 
testimonio  de  que  también  ellos  tendrían  derecho  a  invocar  el  nombre 
de  Yahvé  y  que  sus  hermanos  no  pudieran  decirles  algún  día:  "¿Qué  hay 
de  común  entre  vosotros  y  Yahvé,  el  Dios  de  Israel?  Yahvé  ha  puesto  el 
Jordán  como  frontera  entre  vosotros  y  nosotros ;  hijos  de  Rubén  y  de  Gad 
no  tenéis  parte  alguna  con  Yahvé.  Y  es  muy  significativa  la  respuesta 
de  las  otras  tribus,  que  consideraron  aquel  altar  como  una  grave  infrac- 
ción de  la  ley:  "Si  miráis  como  impuro  el  territorio,  que  es  vuestra  pro- 
piedad, pasad  a  la  tierra  que  es  propiedad  de  Yahvé,  donde  Yahvé  ha 
establecido  su  morada  en  medio  de  nosotros."  La  tierra,  antes  impura  de 
Canaan,  se  ha  vuelto  santa,  porque  en  ella  está  el  tabernáculo  de  Yahvé, 
su  morada  santa  en  medio  del  pueblo,  a  donde  éste  debía  concurrir  para 
rendir  culto  a  su  Dios.  Si  ahora  queremos  ver  el  hondo  sentido  que  en- 
cierra esta  sentencia  de  la  ley,  saltando  por  encima  de  los  profetas,  ven- 
gamos a  los  Apóstoles,  que  nos  ofrecen  la  última  declaración  del  pensa- 
miento divino  contenido  en  el  Pentateuco.  Escuchemos  a  S.  Juan,  que 
en  el  prólogo  de  su  evangelio  nos  dice:  "Y  el  Verbo  se  hizo  carne  y  ha- 
bitó entre  nosotros  y  hemos  visto  su  gloria,  gloria  como  del  Unigénito  del 
Padre,  lleno  de  gracia  y  de  verdad."  El  Verbo  de  Dios,  la  Sabiduría 
eterna,  vino  a  establecer  su  tabernáculo  en  la  tierra,  realizando  de  una 
manera  inesperada  lo  que  tanto  se  repite  en  el  Pentateuco:  "Habitaré 
en  medio  de  los  hijos  de  Israel."  El  Apóstol  S.  Pablo  nos  declara  el  sen- 
tido de  estos  textos  antiguos  cuando,  reprobando  la  comunicación  de  los 
fieles  con  los  infieles,  dice  de  aquellos :  "Vosotros  sois  templo  de  Dios  vivo, 
según  Dios  dijo:  Yo  habitaré  y  andaré  en  medio  de  ellos  y  seré  su  Dios 
y  ellos  serán  mi  pueblo.  Por  lo  cual  salid  de  en  medio  de  ellos  (de  los  in- 
fieles) y  apartaos,  dice  el  Señor,  y  no  toquéis  cosa  inmunda  y  yo  os 
acogeré  y  seré  vuestro  padre  y  vosotros  seréis  mis  hijas  y  mis  hijas,  dice 
el  Señor  Todopoderoso.  (II  Cor.  6,  16  s.).  Y  todavía  más  el  evangelista 
profeta  nos  habla  de  la  ciudad  santa,  la  nueva  Jerusalén,  en  la  que  sonó 
una  voz,  salida  del  trono  de  Dios:  "He  aquí  el  tabernáculo  de  Dios  entre 
los  hombres  y  erigirá  su  tabernáculo  entre  ellos  y  ellos  serán  su  pueblo  y 
el  mismo  Dios  será  con  ellos,  y  enjugará  las  lágrimas  de  sus  ojos  y  la 
muerte  no  existirá  más,  ni  habrá  duelo,  ni  gritos,  ni  trabajo,  porque  todo 
esto  es  ya  pasado"  (Apoc.  21,  1-6). 
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Con  estos  pasajes  queda  bien  declarado  el  hondo  sentido,  que  encierra 
la  promesa  de  Yahvé  a  Abraham,  de  que  la  circuncisión  era  La  señal. 
Esto  mismo  nos  hará  entender  la  gravedad  de  la  pena  que  lleva  consigo 
la  omisión  de  la  circuncisión,  el  ser  borrado  del  pueblo. 

En  aquellos  pueblos  en  que  la  circuncisión  está  todavía  en  uso,  suele 
practicarse  en  la  pubertad.  Hasta  que  recibe  el  rito  el  individuo  viene  a 
ser  como  un  catecúmeno,  ligado  a  su  pueblo  por  el  propósito  de  los  pa- 
dres o  suyo  de  recibir  el  rito  prescripto  para  venir  a  ser  un  miembro 
efectivo  de  la  tribu.  En  Israel  la  circuncisión  se  practicaba  a  los  ocho  días 
de  nacido  el  niño,  en  lo  cual  se  ve  la  voluntad  del  legislador  de  que  el 
recién  nacido  sólo  quedase  excluido  del  pueblo  el  menor  tiempo  posible. 
Durante  esos  ocho  días  se  le  podía  considerar  como  un  catecúmeno  a  quien 
la  voluntad  de  los  padres  hacía  miembro  de  su  pueblo ;  pero  si  estos  no 
tuvieran  esa  voluntad,  caería  sobre  el  hijo  la  sanción  divina,  el  niño,  que- 
daría excluido  positivamente  del  pueblo  de  Dios  y  de  las  promesas  divi- 
nas, quedaría  excomulgado  en  virtud  de  la  misma  ley  de  Dios. 

Señalemos  en  lo  dicho,  al  lado  de  la  circuncisión,  el  significado  de  la 
misma  por  parte  del  que  la  recibe,  la  fe.  La  S.  Escritura,  tanto  del  Anti- 
guo, como  del  Nuevo  Testamento  pondera  la  fe  de  Abraham,  aquella  fe  que 
le  fue  imputada  a  justicia.  No  hemos  de  limitar  este  elogio  a  la  fe,  que  el 
patriarca  manifestó  ante  la  promesa  de  Dios  en  Gen.  15,  Iss.  Tal  promesa 
se  reitera  en  otros  lugares,  como  en  Gen.  17,  Iss.  y  es  claro  que  en  éstos 
no  flaqueó  la  fe  de  Abraham  y  más  cuando  en  ellos  se  indica  el  misterio 
mesiánico  tan  claramente  como  en  el  precepto  de  la  circuncisión.  En  esta 
fe  precisamente  se  funda  la  doctrina  teológica  sobre  la  eficacia  de  la 
circuncisión  para  borrar  el  pecado  original.  Santo  Tomás,  que  empieza 
alegando  la  autoridad  de  S.  Agustín,  añade  luego  ser  sentencia  común 
que  por  el  sacramento  de  la  circuncisión  se  borraba  el  pecado  original.  Pero 
en  lo  que  había  unanimidad  era  en  el  modo  cómo  la  circuncisión  producía 
el  efecto  de  la  justificación.  Hasta  tres  son  las  sentencias  que  el  santo  Doctor 
enumera  y  rechaza.  En  ellas  se  ve  que  sus  autores  no  alcanzaban  a  salvar 
la  dignidad  del  sacramento  del  bautismo  como  sacramento  de  Cristo,  que 
causa  la  gracia  ex  opere  operato,  sobre  la  circuncisión  sacramento  de  la 
ley  mosaica,  que  no  tenía  la  misma  eficacia.  El  Angélico  concede,  desde 
luego,  que  este  antiguo  rito  o  sacramento  de  la  circuncisión  confiere  la 
gracia  con  todos  los  efectos  de  ésta,  pero  de  diferente  modo  que  el  bau- 
tismo. Porque  en  éste  se  confiere  la  gracia  en  virtud  del  mismo  sacramento, 
que  la  posee  como  instrumento  de  la  pasión  de  Cristo  ya  realizada,  mien- 
tras que  la  circuncisión  la  confería  sólo  como  signo  de  la  fe  en  la  futura 
pasión  de  Cristo.  De  suerte  que  quien  la  recibía  hacía  profesión  de  seme- 
jante fe,  bien  por  sí  mismo,  si  era  adulto,  bien  por  otros,  si  era  párvulo. 
Por  esto  dice  el  Apóstol,  que  Abraham  recibió  el  signo  de  la  circuncisión 
como  sello  de  la  justicia  de  la  fe,  que  poseía  ya  antes  de  la  circuncisión. 
De  suerte  que  la  justicia  le  venía  por  la  fe,  no  por  la  circuncisión,  que 
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sólo  la  significaba.  Y  porque  el  bautismo  obra  como  instrumento  en  virtud 
de  la  pasión  de  Cristo  y  no  la  circuncisión,  por  esto  el  bautismo  imprime 
carácter  e  incorpora  al  hombre  a  Cristo  y  confiere  la  gracia  con  más  abun- 
dancia que  la  circuncisión.  Siempre  es  mayor  el  efecto  de  una  causa  pre- 
sente que  el  de  una  futura,  objeto  de  esperanza.  Antes  de  la  introducción 
de  la  circuncisión  la  sola  fe  en  Cristo  venidero  justificaba  tanto  a  los 
niños  como  a  los  adultos.  A  partir  de  la  introducción  de  este  rito  se  exigía 
esta  señal  como  protestativa  de  la  fe. 

Cuando  Abrabam  recibió  el  precepto  de  la  circuncisión,  lo  cumplió  en 
su  persona,  en  la  de  Ismael,  su  hijo,  y  en  la  de  todos  sus  siervos,  así  los 
nacidos  en  casa,  como  los  comprados  con  plata.  La  gracia  de  Dios  signi- 
ficada por  la  circuncisión  no  será  exclusiva  de  la  raza  de  Abrabam.  Por 
algo  se  le  había  dicho  que  en  él  y  en  su  descendencia  serían  bendecidas 
todas  las  familias  de  la  tierra.  La  circuncisión  sería  el  lazo  que  uniría 
a  todos  los  miembros  del  pueblo  de  Dios.  Esto  nos  explica  la  conducta 
nada  sincera  de  los  hijos  de  Jacob  con  los  siquemitas,  a  quienes  exigieron 
la  circuncisión  para  venir  a  formar  con  las  tribus  de  Jacob  un  solo  pue- 
blo (Gen.  34,  14  ss.).  Más  adelante  se  impondrá  a  los  extraños  al  pueblo 
israelita  la  circuncisión  de  los  varones  para  que  todos  puedan  participar 
de  la  Pascua  (Ex.  12,  44  ss.)  Y  en  Judit  se  cuenta  de  Aquior  que  creyó 
en  Dios  y  se  circuncidó  la  carne  de  su  prepucio  y  hasta  el  día  de  hoy 
quedó  agregado  a  la  casa  de  Israel  (14,  10). 

San  Pablo  contrapone  la  promesa  al  pacto.  La  primera  venía  a  ser 
un  pacto  unilateral,  que  sólo  exigiría  de  los  patriarcas  la  fe  y  la  obe- 
diencia a  las  palabras  de  Dios;  pero  el  segundo,  según  Ex.  24,  4ss.,  es 
un  pacto  bilateral,  que  imponía  al  pueblo  la  obligación  de  la  Ley  pro- 
mulgada por  Moisés.  Por  esto  el  Apóstol  insiste  en  que  quien  se  circun- 
cida se  obliga  a  la  observancia  de  toda  la  Ley.  Y  la  razón  es  clara.  La 
circuncisión  es  la  señal  de  incorporación  al  pueblo  de  Dios,  luego  implica 
la  observancia  de  la  Ley  impuesta  a  ese  mismo  pueblo.  Antes  Dios  se  con- 
tentaba con  la  fe  y  con  la  observancia  de  la  circuncisión ;  una  vez  pro- 
mulgada la  Ley,  exige  también  su  observancia.  Santo  Tomás  advierte  que 
Abraham,  Isaac  y  Jacob  eran  jefes  de  una  familia,  que  no  podía  recibir 
leyes  propiamente  dichas,  sino  preceptos ;  pero  que  en  el  Sinaí  dio  una 
ley  a  su  pueblo  y  estableció  con  él  un  pacto  bilateral  que  obligaba  a 
ambas  partes. 

San  Pablo  insiste  mucho  en  la  diferencia  entre  la  fe  en  las  promesas 
y  la  observancia  de  la  Ley.  Es  que  había  aprendido  en  las  escuelas  rabí- 
nicas  a  mirar  los  preceptos  de  la  Ley  como  normas  jurídicas,  externas, 
mientras  que  las  promesas  sólo  exigían  la  fe  interna,  computada  como 
obra  de  justicia.  No  era  esa  la  concepción  de  los  profetas,  que  tanto  in- 
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calcaban  la  circuncisión  de  los  oídos  y  del  corazón.  Ya  en  Lev.  26,  41 
amenaza  Dios  con  humillar  el  corazón  incircunciso  de  los  hijos  de  Israel 
hasta  que  reconozcan  sus  iniquidades.  Ya  se  deja  entender  por  aquí,  que 
el  corazón  incircunciso  es  el  corazón  rebelde  a  la  ley  de  Dios,  a  quien  el 
azote  de  la  tribulación  hará  reconocer  sus  iniquidades  y  humillado  pedir 
perdón  de  ellas.  En  Deut.  10,  16  la  incircuncisión  del  corazón  significa  la 
dureza  del  mismo  o  la  dureza  de  la  cerviz,  que  no  se  doblega  al  yugo  de 
la  Ley.  Más  alta  significación  se  da  a  la  circuncisión  en  Deut.  30,  6  donde 
se  dice  que  "Yahvé,  tu  Dios,  circuncidará  tu  corazón  y  el  corazón  de  tus 
descendientes  para  que  ames  a  Yahvé,  tu  Dios,  con  todo  tu  corazón  y  con 
toda  tu  alma,  y  vivas.  El  profeta  Jeremías  siente  hondamente  la  incircun- 
cisión de  Judá  y  así  le  dice:  "Circuncidaos  para  Yahvé,  circuncidad 
vuestros  corazones,  varones  de  Judá  y  habitantes  de  Jerusalén."  Y  en 
otra  parte  los  acusa  de  tener  los  oídos  incircuncisos,  por  lo  que  no  pueden 
oir  nada.  Y  la  palabra  de  Yahvé  es  para  ellos  objeto  de  escarnio,  no 
sienten  deseo  alguno  de  ella  (6,  10).  Y  mirando  a  los  pueblos  vecinos  dice 
que  "todos  esos  pueblos  son  incircuncisos,  pero  que  Israel  es  incircunciso 
de  corazón"  (9,  26).  El  santo  protomártir  Esteban  increpa  a  los  judíos 
llamándolos  "duros  de  cerviz  e  incircuncisos  de  corazón  y  de  oídos,  que 
siempre  han  resistido  al  Espíritu  Santo,  tanto  sus  padres  como  ellos. 
¿A  qué  profeta  no  persiguieron  vuestros  padres?  Dieron  muerte  a  los 
que  anunciaban  la  venida  del  Justo,  a  qirien  vosotros  habéis  ahora  trai- 
cionado y  crucificado,  vosotros  que  recibisteis  por  medio  de  los  ángeles  la 
Ley  y  no  la  guardasteis"  (Act,  7,  51-53). 

Por  aquí  podemos  entender  lo  que  significa  la  circuncisión,  la  cual 
implica  en  los  patriarcas  la  fe  obediente  a  la  palabra  del  Señor  y  en 
Israel  la  obediencia  a  la  Ley  y  al  pacto  sinaítico.  Esta  es  propiamente 
la  circuncisión  del  corazón  y  de  los  oídos,  mientras  que  la  incircuncisión 
es  la  inobediencia  a  la  misma  Ley,  que  a  veces  llega  a  perseguir  a  los  que 
de  parte  de  Dios  la  inculcan  y  reprende  a  los  que  la  quebrantan.  Ya  se 
deja  entender  que  estos  tales,  aunque  sean  descendencia  de  Abraham,  y 
a  quien  se  habían  hecho  las  promesas  mesiánicas,  no  forman  lo  que  San 
Pablo  llama  "el  Israel  de  Dios"  (Gal.  6,  16),  ni  son  tampoco  hijos  de  la 
Jerusalén  celestial,  "que  es  nuestra  madre"  (Ib.  4,  25  s.). 

La  estima,  en  que  se  tenía  en  Israel  la  circuncisión,  no  tanto  por  lo 
que  era  en  sí,  cuanto  por  ser  el  carácter  distintivo  del  pueblo  de  Dios, 
se  echa  de  ver  por  la  desestima  en  que  tenían  a  los  incircuncisos.  Ya  apa- 
rece esto  en  Gen.  34,  14,  donde  los  hijos  de  Israel  juzgan  una  afrenta 
dar  a  su  hermana  por  esposa  a  un  incircunciso ;  Sansón  teme  caer  en  ma- 
nos de  los  filisteos  incircuncisos  (Juee.  15,  18).  Es  significativa  la  expre- 
sión del  joven  David  ante  la  actitud  del  gigante  Goliat:  "Quien  éste  in- 
circunciso, que  se  ha  atrevido  a  insultar  al  ejército  del  Dios  vivo?" 
(I  Sam.  7,  36).  Resalta  más  aún  en  Saúl,  al  pedir  el  amalecita  le  atra- 
viese con  la  espada,  para  no  caer  en  poder  de  los  incircuncisos,  que  le 
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afrentarían  (I  Sam.  31,  4;  II  Sam.  I,  20).  Ester  protesta  de  su  odio  al 
lecho  de  los  inicuos,  de  los  incircuncisos  (14,  15).  Hasta  en  el  seol  era  de 
peor  condición  la  suerte  de  los  incircuncisos,  según  el  profeta  Ezequiel  (31, 
18;  32,  19  s.).  Finalmente,  para  Isaías  incircunciso  es  sinónimo  de  inmun- 
do., que  no  podrá  entrar  en  la  ciudad  de  Jerusalén,  gloriosamente  restau- 
rada después  del  cautiverio  (52,  1).  Todo  esto  nos  muestra  cuán  arraigada 
estaba  la  circuncisión  en  Israel  y  en  cuánta  estima  se  la  tenía,  como  sello 
que  distinguía  a  los  hijos  de  Israel  de  los  otros  pueblos.  Y  este  sello  era 
la  marca  del  pacto  de  Yahvé  y  de  las  promesas  contenidas  en  ese  pacto, 
que  los  profetas  daban  a  conocer  en  sus  oráculos  mesiánieos.  Pero  ese 
¡tacto  incluía  la  observancia  de  la  Ley,  y  no  sólo  la  observancia  externa, 
la  puramente  jurídica,  sino  la  que  nacía  de  la  fe  en  Dios  y  del  amor  a  su 
Ley.  Tal  era  el  pensamiento  de  los  "hombres  del  espíritu",  de  aquellos  a 
quienes  el  Espíritu  Santo  tomaba  por  ministros  de  su  palabra. 

#  #  # 

En  la  edad  evangélica,  después  de  la  ruda  lucha  del  pueblo  contra  los 
propósitos  de  Antíoco  Epifanes  y  de  los  judíos  helenófilos,  que  procura- 
ban borrar  la  señal  de  la  circuncisión,  ésta  se  practicaba  rigurosamente 
en  el  pueblo  judío  (Fil.  3,  5;  Act.  16,  3)  y  hasta  el  sábado,  en  que  no 
era  permitida  obra  alguna,  se  podía  practicar  la  circuncisión  para  que  no 
se  omitiese  esta  observancia  de  la  ley,  que  ordenaba  la  circuncisión  del 
niño  al  octavo  día  de  nacido  (Jn.  7,  22).  San  Lucas  nos  dice  que  Juan  y 
Jésiis  recibieron  la  señal  de  su  pueblo,  según  la  prescripción  legal.  Cuan- 
do después  de  Pentecostés,  los  hebreos  fueron  recibiendo  la  fe  de  Jesús 
Mesías,  no  abandonaron  la  circuncisión,  como  tampoco  los  otros  precep- 
tos de  la  Ley  (21,  21).  El  problema  de  su  obligatoriedad  vino  a  plantearse 
cuando,  con  la  misión  de  los  Apóstoles  Pablo  y  Bernabé  llegó  a  ser  nume- 
rosa la  masa  de  los  gentiles  convertidos,  los  cuales  además  sentían  grande 
repugnancia  de  la  circuncisión.  Fue  entonces  cuando  se  levantó  la  voz  de 
los  celadores  de  la  Ley,  que  gritaban  en  los  oídos  de  los  neófitos  de  la 
gentilidad :  "Si  no  os  circuncidáis  conforme  a  la  ley  de  Moisés,  no  podréis 
ser  salvos"  (Act.  15,  1).  Y  como  si  esto  fuera  poco,  añadían:  "Es  preciso 
que  se  circunciden  y  mandarles  guardar  la  ley  de  Moisés"  (Act.  15,  5). 
Porque,  en  efecto,  según  la  concepción  antigua,  la  circuncisión,  señal  del 
pacto,  llevaba  consigo  la  obligación  de  la  Ley.  Por  esto  S.  Pablo  escribía 
a  los  gálatas :  "De  nuevo  declaro  a  cuantos  se  circuncidan  que  se  obligan 
a  cumplir  toda  la  Ley"  (5,  3).  Los  que  tan  fácilmente  se  habían  dejado 
persuadir  y  recibido  la  circuncisión  no  sabían  la  carga  que  se  habían 
echado  sobre  sus  hombros. 

Estos  nuevos  doctores,  imbuidos  en  el  espíritu  nacionalista,  creían  que 
el  Mesías  había  dado  la  salud  a  Tsvael  y  que  las  gentiles  no  podían  parti- 
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cipar  de  esta  gracia  a  menos  de  incorporarse  al  pueblo  elegido.  El  misino 
Señor  había  dicho  a  la  mujer  samaritana  que  la  salud  debía  venir  de  los 
judíos  (Jn.  4,  22).  En  las  múltiples  formas  en  que  las  profetas  anuncian 
La  participación  de  las  naciones  gentiles  en  la  salud  mesiánica  no  son  po- 
cas aquellas  en  que  los  celadores  de  la  Ley  se  podrían  apoyar,  de  tomarlas 
según  suena  la  letra.  Pero  esto  era  rebajar  la  persona  del  Hijo  de  Dios 
y  su  obra  subordinándola  a  la  de  el  siervo  de  Dios,  Moisés.  Contra  esto 
se  levanta  S.  Pedro  en  la  asamblea  de  Jerusalén,  con  aquellas  decisivas 
palabras".  Por  la  gracia  del  Señor  Jesucristo  creemos  ser  salvos  nosotros 
los  judíos  lo  mismo  que  los  gentiles"  (Act.  15,  11).  Si,  pues,  es  la  gracia, 
y  la  gracia  de  Jesucristo  la  que  nos  salva,  ningún  derecho  hay  para  impo- 
ner a  los  gentiles  la  pesada  carga  de  la  Ley.  Sobra,  pues,  la  circuncisión, 
la  cual  llevaría  consigo  todo  el  peso  de  los  preceptos  mosaicos.  La  Iglesia 
de  Cristo,  a  la  que  se  ha  prometido  el  Espíritu  Santo,  no  se  funda  en  Moi- 
sés y  en  su  Ley,  ni  tiene  por  sello  la  circuncisión ;  sino  en  Cristo,  que  mu- 
rió en  la  cruz  por  nuestros  pecados  y  resucitó  para  nuestra  justificación, 
Eom.  y  su  sello  es  el  carácter  bautismal,  al  que  va  unida  la  gracia  del 
Espíritu  Santo. 

El  Apóstol  iS.  Pablo,  cuando  veía  el  empeño,  de  los  celadores  de  la 
Ley  por  imponer  la  circuncisión  a  los  fieles  de  la  gentilidad,  no  podía  vel- 
en esto  una  intención  sana,  y  escribía  a  los  fieles  de  (¡alacia:  "Los  que 
quieren  gloriarse  en  la  carne,  esos  os  fuerzan  a  circuncidaros  para  no  ser 
perseguidos  por  la  cruz  de  Cristo".  Y  luego  "quieren  que  vosotros  os  cir- 
cuncidéis para  gloriarse  en  vuestra  carne"  (6,  12).  Es  decir,  quieren  glo- 
riarse en  vuestra  circuncisión  por  la  que  os  incorporan  al  pueblo  judío, 
haciéndoos  prosélitos  del  judaismo.  Con  esto  creen  cautivar  la  benevolen- 
cia de  sus  compatriotas  y  que  les  perdonarán  su  adhesión  al  Cristianismo, 
en  atención  a  su  celo  por  la  nación  judía.  El  mismo  Apóstol,  recordando 
la  doctrina  de  los  profetas  sobre  la  circuncisión  de  la  carne  y  la  del  co- 
razón y  de  los  oídos,  añade  que  no  es  verdadera  circuncisión  la  exterior, 
la  practicada  en  la  carne,  ni  es  verdadero  judío,  es  decir,  hijo  del  pueblo 
de  Dios,  el  que  ha  recibido  tal  circuncisión;  la  circuncisión  verdadera  es 
la  interior,  la  del  corazón,  y  es  verdadero  judío  el  circuncidado  según  el 
espíritu  y  no  según  la  letra  (Rom.  2,  28  ss.).  Sólo  éstos  son  los  que  pue- 
den apropiarse  las  palabras  del  mismo  Apóstol:  "¿En  qué  aventaja  el 
judío,  o  qué  aprovecha  la  circuncisión?".  Muchos  y  en  todos  los  aspectos. 
Primeramente  que  les  ha  sido  confiada  la  palabra  de  Dios  (§,  Is.).  Efecti- 
vamente, la  palabra  divina  fue  confiada  a  la  nación,  pero  no  aprovecha 
sino  a  los  que  alcanzan  a  penetrar  su  espíritu  y  le  siguen.  Y  continuando 
el  Apóstol  la  imagen  de  la  circuncisión,  dice  que  Abraham,  a  quien  los 
judíos  veneraban  como  padre,  había  sido  justificado  por  la  fe  antes  de 
recibir  la  circuncisión  y  que  luego  había  recibido  ésta  como  señal  de  la 
promesa  mesiánica  (Rom.  4,  9ss.).  Y  a  los  filipenses  les  dice  que  ellos  son 
la  verdadera  circuncisión,  ellos  son  los  que  sirven  a  Dios  y  se  pueden  glo- 
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riar  en  Jesucristo,  ellos,  que  no  ponen  su  confianza  en  la  carne,  es  decir, 
en  la  circuncisión  practicada  en  la  carne,  ni  en  la  incorporación  a  la  na- 
ción judía  y  a  sus  esperanzas  materiales  (3,  3).  Y  a  los  colosenses  añade 
que  no  es  verdadera  circuncisión  la  practicada  por  mano  del  hombre,  sino 
la  circuncisión  de  Cristo.  ¿En  qué  está  tal  circuncisión?  Pues  en  que  "con 
El  fuimos  sepultados  en  el  bautismo  y  en  El  fuimos  resucitados  por  la  fe 
en  el  poder  de  Dios,  que  le  resucitó  de  entre  los  muertos  (2,  II  ss.).  Tal 
es  la  verdadera  circuncisión,  que  por  la  fe  en  Cristo  muerto  y  resucitado, 
nos  confiere  la  verdadera  justicia.  Por  lo  demás,  en  Cristo  nada  significa 
la  circuncisión  o  el  prepucio,  como  no  valen  más  el  judío  que  el  gentil, 
porque  Cristo  lo  es  todo  en  todos  (Col.  3,  11).  Y  así  no  deben  hacer  cuen- 
ta de  nada  de  esto.  El  que  fue  llamado  a  la  fe  después  de  haberse  circun- 
cidado no  debe  disimular  el  prepucio,  y  quien  lo  fué  antes  de  ser  circun- 
cidado no  se  circuncide.  En  Cristo  ni  la  circuncisión  ni  el  prepucio,  sino 
la  observancia  de  los  mandamientos  de  Dios  (1  Cor.  7,  18). 

O  como  dirá  a  los  gálatas,  lo  que  vale  es  "la  nueva  criatura"  (6,  15). 
¿Y  cuál  es  esta  nueva  criatura?  Aquella  de  que  habla  el  mismo  Apóstol 
a  los  romanos:  "¿O  ignoráis  que  cuantos  hemos  sido  bautizados  en  Cristo 
Jesús  fuimos  bautizados  para  participar  de  su  muerte?"  Con  El  hemos 
sido  sepultados  por  el  bautismo  para  participar  en  su  muerte,  a  fin  de  que, 
como  El  resucitó  de  entre  los  muertos  para  la  gloria  del  Padre,  así  tam- 
bién nosotros  vivamos  una  vida  nueva  (6,  3  ss.).  La  vida  vieja  era  la  vida 
del  pecado,  la  nueva  es  la  vida  de  la  gracia.  Uniéndonos  por  la  fe  y  por 
el  bautismo  a  la  muerte  y  sepultura  de  Cristo,  hemos  muerto  a  la  prime- 
ra ;  pero  uniéndonos  a  la  resurrección  adquirimos  la  vida  nueva  de  la  jus- 
ticia y  de  la  gracia. 

Esta  justicia  es  la  que,  según  la  Escritura,  recibió  Abraham  por  la  fe, 
es  la  misma  que  recibían  luego  los  que  recibían  la  circuncisión  con  la  fe 
en  el  sentido  de  la  misma,  en  el  pacto,  y  observaban  la  ley  con  el  espíritu, 
que  pregonaban  los  profetas.  Estos  eran  los  que  venían  a  formar  la  raza 
de  Abraham,  los  que,  al  decir  del  Bautista,  le  daría  Dios  arrancándolos  de 
las  piedras.  Estos  se  incorporan  al  pueblo  de  la  alianza  mediante  la  fe  en 
el  Mesías  ya  llegado,  como  los  antiguos  lo  bacían  mediante  la  fe  en  el 
Mesías  futuro.  Todos  creen  en  la  promesa  de  Abraham  de  que  en  El  y  en 
su  descendencia,  que  es  Cristo,  serían  bendecidas  todas  las  naciones  de  la 
tierra.  En  virtud  de  esta  fe  son  todos  hijas  de  Abraham  y  todos  vienen 
a  formar  el  "Israel  de  Dios",  el  verdadero  pueblo  elegido  del  Antiguo 
Testamento  y  de  la  Iglesia  de  Cristo.  Aquél  tenía  por  señal  la  circunci- 
sión, ésta  el  carácter  bautismal.  En  virtud  de  la  fe  personal  en  el  futuro 
Redentor  la  circuncisión  producía  la  justicia  en  los  adultos,  por  la  fe 
de  los  padres  la  causaba  en  los  párvulos ;  en  virtud  de  la  misma  fe  en  el 
Redentor  ya  presente,  el  bautismo  produce  también  la  gracia  en  los  adul- 
tos y  en  los  párvulos  e  imprime  el  carácter  que  nos  marca  como  miembros 
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del  cuerpo  místico  de  Cristo.  En  el  Antiguo  Testamento  era  la  circunci- 
sión una  señal  protestativa  de  la  fe,  la  única  que  obraba  la  justicia;  en  el 
Nuevo  Testamento  el  bautismo  es  también  la  señal  de  nuestra  fe  011  Cristo 
muerto  y  resucitado,  y  nos  confiere  la  justicia  en  virtud  de  la  pasión  de 
Cristo.  En  el  primer  caso,  la  justicia  era  obra  de  sola  la  fe  significada  por 
la  circuncisión;  en  el  segundo,  lo  es  del  bautismo  como  causa  instrumen- 
tal de  la  pasión  de  Jesucristo,  En  uno  y  otro  caso,  se  ha  de  atribuir  la 
justicia  a  la  pasión  de  Cristo,  a  la  que  nos  unimos  por  medio  de  la  fe. 
Y  en  uno  y  otro  caso  se  incorpora  el  hombre  a  la  descendencia  de  Abra- 
ham  que,  según  el  Apóstol,  se  resume  en  Cristo. 
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LAS  PARABOLAS  DEL  EVANGELIO  ¿CONTIENEN  UNA  SOLA 
Y  NO  VARIAS  LECCIONES  DOCTRINALES? 


SUMARIO 

I.  El  problema.  —  II.  La  solución  de  L.  Baudimeut.  —  III.  Examen  de  esta  solu- 
ción. —  IV.  Conclusión  adversa  a  Baudiment. 


I.    EL  PEOBLEMA 

CIANDO  decimos  lecciones  doctrinales  parabólicas  no  nos  referi- 
mos, naturalmente,  a  esas  múltiples,  muchas  veces  arbitrarias  y 
hasta  absurdas  aplicaciones  un  tiempo  muy  en  boga,  en  las  que 
cada  detalle  de  personas,  cosas  y  acciones  de  la  imagen  o  cuadro  parabó- 
lico encontraban  su  correspondiente  significado  de  misterioso  y  profundo 
valor  doctrinal  y  espiritual.  Es  el  método  característico,  de  tipo  alegórico, 
de  la  abusiva  y,  por  lo  mismo,  justamente  reprobada  interpretación  de  las 
parábolas. 

Pero  no  se  trata  aquí  de  eso.  Por  lecciones  doctrinales  de  las  parábo- 
las entendemos  el  compendio  de  doctrina  sobrenatural  que  fluye  de  los 
elementos  principales,  que  el  parabolista  pone  ante  los  ojos  de  su  audito- 
rio, del  aspecto  o  aspectos  que  más  hace  resaltar  en  su  narración,  guiado 
en  su  fin  didáctico  por  la  analogía  que  le  ofrecen,  o  él  introduce  de  intento, 
cosas,  personas  y  acciones  con  la  verdad  que  desea  esclarecer  o  inculcar. 

Siendo  las  parábolas  evangélicas  de  orden  espiritual  y  sobrenatural, 
la  lección  que  de  ellas  debemos  deducir  nos  ha  de  presentar  el  t&rtium 
comparationis  o  aspecto  común  al  orden  natural  de  la  escena  o  tipo  des- 
crito y  al  orden  sobrenatural  de  la  verdad  ilustrada.  Para  ello  nada  me- 
jor que,  teniendo  en  cuenta  los  elementos  dichos,  reducir  la  parábola,  si 
es  que  carece  de  aplicación  expresa,  a  los  dos  términos  de  una  compara- 
ción :  Lo  mismo  que  en  el  orden  natural  o  en  la  escena  descrita  las  cosas 
suceden  de  esta  y  de  esta  manera...  así  en  el  orden  sobrenatural  suceden 
análogamente  de  este  y  de  este  modo. 

Ahora  bien,  ('  cuántos  aspectos  comunes  al  orden  natural  y  sobrenatu- 
ral, cuántas  fórmulas  de  comparación  o  cuántas  lecciones  doctrinales  po- 
demos o  debemos  sacar  de  cada  una  de  las  parábolas  evangélicas? 

[1] 

20 


306 


TEOFILO  ANTOLIN,  O.  F.  M. 


He  aquí  el  problema  que  ya  hace  algunos  años  suscitó  L.  Baudiment 
en  un  artículo,  publicado  en  Revue  Biblique  \  que  evidentemente  no  ca- 
rece de  interés  como  cualquier  otro  problema  que  trate  de  penetrar  y  com- 
prender lo  más  íntimamente  posible  el  pensamiento  y  mensaje  evangeli- 
zador  del  Señor,  así  como  las  normas  de  vida  sobrenatural  que  liemos  de 
llevar  a  la  práctica  siguiendo  sus  enseñanzas  y  consejos. 


II.    LA  SOLUCION  DE  L.  BAUDIMENT 

Pues  bien,  L.  Baudiment,  consciente  de  ir  contra  la  corriente  y  el 
modo  de  pensar  y  obrar  de  eximios  exegetas,  que  presentan,  especialmen- 
te en  las  parábolas  más  extensas,  o  de  doble  escena,  más  de  una  lección 
doctrinal,  propone  y  defiende  un  particularísimo  modo  de  ver  la  cuestión 
para  concluir  que  cada  una  de  las  parábolas,  cortas  o  extensas,  debería 
contener  una  sola  lección.  A  la  verdad  no.  nos  parece  que  exponga  con  la 
debida  claridad  su  teoría,  pues  al  principio,  tomando  como  ejemplo  las 
parábolas  de  El  hijo  pródigo  y  de  El  rico  Epulón,  de  las  que  el  P.  Buzy 
presenta  tres  y  dos  lecciones  doctrinales  respectivamente  2,  observa  los  in- 
convenientes de  esa  pluralidad  porque  con  ella  se  distrae  la  atención,  y 
sobre  todo  porque  se  puede  caer  en  la  tentación  de  considerar  como  ense- 
ñanza accesoria  la  que  es  principal  y  viceversa  (p.  47)  ;  y  más  abajo  se 
pregunta  si  tal  complejidad  no  encierra  el  peligro  de  desdibujar  la  in- 
tención didáctica  del  Señor,  y  la  sinrazón  de  colocar  en  un  mismo  plano 
elementos  que  no  tienen  la  misma  importancia  relativa  (p.  48).  Ahora 
bien,  principal  o  accesoria,  para  que  sea  legítima  la  lección  doctrinal  basta 
que  derive  de  los  elementos  internos  de  verdadero  valor  parabólico  o  ale- 
górico que  la  narración  o  tipo  descrito  ofrecen,  según  su  mayor  o  menor 
relieve ;  y  es  tarea  del  exegeta  distinguir  entre  lo  principal  y  lo  secun- 
dario, y  entre  lo  secundario  y  lo  puramente  literario  u  ornamental,  que 
carece  de  todo  valor  didáctico.  Si,  como  parece  admitir  implícitamente 
Baudiment,  hay  casos  de  enseñanza  principal  y  enseñanza  sec\xndaria, 
tendríamos  sin  más  la  pluralidad  de  lecciones  doctrinales.  Pero,  en  fin,  la 
conclusión  a  la  qwe  él  llega  y  propone  es  la  que  hemos  dicho:  cada  pará- 
bola encierra  una  sola  lección. 

#  *  # 

Baudiment  ilustra  y  fundamenta  su  teoría  comparando  la  parábola 
evangélica  con  la  fábula  y  con  el  cuento  por  el  evidente  parentesco  que 

1.  La  legón  des  paraboles,  en  Revue  Biblique  LUI  (1946),  47-55. 

2.  D.  Buzy,  Les  paraboles,  colección  "Verbum  Salutis",  vol.  VI,  París"  1932, 
p.  203  s.;  391  s.  y  398  s.' 
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hay  entre  esos  dos  géneros  literarios:  Por  una  y  otra  parle  hay  una  na- 
rración que  hace  entrar  en  escena  personajes  ficticios;  por  una  y  otra 
parte  existe  una  enseñanza,  explícita  o  implícita,  que  el  parabolista  o  el 
fabulista  quieren  sacar  de  su  relato.  Las  diferencias,  pues  las  hay,  son 
accidentales  y  no  conciernen  sino  a  la  materia  de  la  narración  ¡  por  ejem- 
plo, la  fábula  y  el  cuento  se  permiten  hacer  hablar  a  seres  irracionales  y 
de  sacar  a  escena  personajes  mitológicos,  libertades  que  no  se  toma  la  pa- 
rábola evangélica.  Pues  bien,  la  fábula  y  el  cuento,  por  lo  común,  tien- 
den a  no  presentar  a  sus  lectores  sino  una  sola  lección  y  no  más. 

Para  convencernos  pasa  en  revista  algunos  fabulistas  de  la  literatura 
clásica  y  francesa,  empezando  por  Esopo,  cuyo  procedimiento  caracterís- 
tico hace  notar:  unos  trazos  vigorosos  para  la  narración  o  para  el  diálogo, 
y  después  una  moralidad,  que  frecuentemente  se  expresa  con  la  fórmula 
estereotipada  de  ó  liüGoc;  5nÁoi  5ti.„,  la  fá.bula  muestra  que...  Las  lec- 
ciones morales  son  de  una  sencillez  extrema.  Ejemplos  de  Esopo :  La  zo- 
rra, El  viejo  y  la  muefte,  La  comadreja  •  de  Fedro :  El  perro  pasando  un 
río  con  un  trozo  de  carne  en  la  boca,  La  vaca,  la  cabrita,  la  oveja  y  el 
león,  El  gorrión  y  el  lobo.  Siguen  tres  fabulistas  franceses,  La  Fontaine, 
Fenelón  y  Florián,  con  tres  ejemplos  cada  uno,  haciendo  notar  de  paso 
que  Fenelón  escribió  sus  fábulas  como  un  recurso  en  su  tarea  educativa 
del  duque  de  Borgoña,  y  tampoco  él  presenta  más  de  una  lección  en  cada 
fábula.  Al  final  dos  cuentos  de  Perrault :  El  gato  con  botas  y  Caperucita 
roja,  con  idéntica  constatación.  Unica  excepción  es  el  cuento  de  La  ceni- 
cienta, que  tiene  dos;  pero  aquí  se  pregunta  si  no  sería  el  caso  de  decir 
que  una  excepción  confirma  la  regla  (p.  49-51). 

A  la  cuestión  de  por  qué  las  fábulas  y  los  cuentos,  y  por  analogía  las 
parábolas,  hayan  de  tener  una  sola  lección  moral  responde  categóricamente 
que  porque  son  "géneros  populares";  que,  aunque  tiendan  a  moralizar, 
no  ,son  tesis  de  ética  ni  van  dirigidas  a  gente  culta.  A  los  eruditos  están 
destinadas  las  enunciaciones  de  principios,  y  después  las  deducciones  y 
aplicaciones  que  de  ellos  derivan.  Toda  esa  literatura  puede  ser  abstracta, 
científica,  compleja ;  enuncia  tesis  con  pruebas  y  conclusiones,  y  estas  con- 
clusiones pueden  ser  múltiples,  ya  que  una  mente  científica  está  suficien- 
temente acostumbrada  al  manejo  de  las  ideas  para  dominar  esa  multipli- 
cidad y  reducirla  a  la  unidad. 

Pero  para  el  pueblo,  para  el  hombre  de  la  calle,  para  el  pastor  o  el 
pescador  se  requieren  otros  procedimientos  de  enseñanza  más  sencillos : 
En  lugar  de  una  demostración  abstracta  se  les  narrará,  un  cuento,  una 
fábula,  una  parábola ;  en  lugar  de  una  pluralidad  de  lecciones  morales 
habrá  que  contentarse  con  una  sola,  que  a  veces  quedará  expresada  de 
una  manera  explícita,  a  veces  se  dejará  implícita  en  la  narración,  con- 
tando con  el  buen  sentido  del  oyente  o  del  lector  para  que  él  mismo  la 
saque;  varias  lecciones  no  podrían  menos  de  causar  confusión  (p.  52). 
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III.    EXAMEN  DE  ESTA  SOLUCION 

Hecha  brevemente  la  exposición  de  la  teoría  y  de  loa  fundamentos  en 
que  se  apoya,  pasemos  a  examinarlos  con  alguna  detención  para  poner  de 
manifiesto  su  ñaca  consistencia. 

a)  Notemos  en  primer  lugar  el  apriorismo  que  implica  el  poner  en 
un  mismo  plano  o  nivel  la  parábola  evangélica  con  la  fábula  o  el  cuento, 
como  si  por  la  sola  afinidad  que  existe  entre  esas  dos  especies  del  género 
literario  comparativo,  y  fijándose  más  bien  en  el  uso  que  en  las  leyes  que 
les  son  connaturales,  fuese  legítimo  establecer  un  idéntico  procedimiento 
didáctico.  Mucho  se  ha  discutido  sobre  la  diferencia  entre  la  parábola 
evangélica  y  la  fábula.  A.  Jülicher  no  admitía  ninguna  diferencia  entre 
la  mayor  parte  de  las  parábolas  evangélicas  (es  decir,  aquellas  que  narran 
un  hecho  concreto  aunque  ficticio)  y  la  fábula  (es  decir,  la  fábula  o  apó- 
logo de  modelo  aristotélico),  precisamente  porque  ambas  siguen  el  mismo 
procedimiento  narrativo ;  de  ahí  su  tentativa  de  llamar  a  aquéllas  con  el 
nombre  de  "fábulas",  porque  la  parábola  (la  aristotélico-socrática)  saca 
sus  conclusiones  de  la  enunciación  de  principios  generales,  de  verdades 
universales  o  de  experiencia  cotidiana3.  Otros,  como  A.  F.  Unger,  F.  G. 
Lisco  citados  por  S.  Góbel 4  con  E.  Kóning  5,  seguidos  por  varios  autores, 
distinguen  la  parábola  evangélica  de  la  fábula  por  la  verosimilitud  (pa- 
rábola evangélica)  o  inverosimilitud  de  la  narración  (fábula)  ;  mientras 
otros  como  el  citado  (Jobel,  A.  Loisy  6,  L.  Fonck 7,  D.  Buzy  8  y,  desde  el 
punto  de  vista  práctico  el  mismo  Jülicher 9  establecen  la  diferencia  en 
que  la  parábola  evangélica  se  mantiene  siempre  en  el  elevado  nivel  de 
verdades  ético-religiosas,  mientras  la  fábula  tiende  a  inculcar  lecciones  de 
vida  práctica  y  de  moral  natural  y  social.  Esta  creemos  que  es  la  dife- 
rencia específica  más  notable  entre  ambas  especies  literarias,  y  como  no 
es  incompatible  con  la  anteriormente  señalada,  bien  podemos  aceptar  la 
opinión  de  A.  Plummer10,  quien  además  del  elevado  contenido  ético-re- 
ligioso de  la  parábola  evangélica  añade  su  constante  verosimilitud. 

Es,  pues,  una  petición  de  principio  equiparar  la  parábola  evangélica 
y  la  fábula  clásica,  así  como  es  una  afirmación  gratuita  decir  que  son  ac- 
cidentales las  diferencias  que  conciernen  a  la  materia  de  la  narración. 

3.  A.  Jülicher,  Die  Glcichnisrcden  Jcsu,  I,  Tübingen  1910,  pp.  92-100. 

4.  Dio  Parabeln  Jcsu,  I,  Gotha  1879,  p.  9. 

5.  Cfr.  art.  ParaMe  m  Ilastings  ''Dictionary  of  the  Bible,  III,  Edinburgh 
1900,  660  a. 

6.  fltudcs  évangéliques,  Paris  1902,  p.  60: 

7.  Le  parabole  del  Signore  nel  Vangclo,  versión  italiana,  Roma  1924,  p.  17  s. 
S.    Introduction  aux  parabolcs  évangéliques,  Paris  1912,  p.  18-25. 

9.    Op.  cit.,  p.  101. 

10.  Cfr.  art.  Parablc  va  Hastings  "Dictionary  of  the  Biblc",  III,  Edinburgh 
199,  663.a. 
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Sobre  este  punto,  como  acabamos  de  notar,  los  críticos  en  general  sin  ex- 
cluir al  más  radical  de  ellos,  Jülicber,  sienten,  como  si  la  palpasen,  la  di- 
ferencia que  hay  entre  ambas  especies  del  género  comparativo,  aunque  en 
verdad  difieren  cuando  se  trata  de  establecerla  y  de  hecho  la  establecen ; 
pero  no  por  eso  se  ha  de  negar,  como  en  el  género  dramático  no  se  niega, 
aunque  a  veces  no  es  fácil  fijarla  en  la  práctica,  la  diferencia  entre  el 
drama,  La  comedia  y  la  tragedia,  o  en  el  épico  entre  la  epopeya  propia- 
mente dicha  y  el  poema  histórico,  etc. 

b)  Pero  todavía  cabe  preguntar,  y  acaso  debería  de  babor  sido  ésta 
una  cuestión  preliminar:  ¿por  qué  ese  empeño  en  establecer  la  naturaleza 
de  la  parábola  evangélica  comparándola  y  como  queriéndola  doblegar  a 
la  noción  de  la  de  la  parábola  o  de  la  fábula  aristotélica,  como  si  las  pa- 
rábolas del  Evangelio  pretendiesen  ser  modelos  o  siquiera  imitaciones  do 
la  literatura  clásica?  u. 

La  parábola  evangélica  constituye  una  especie  literaria  diversa  de  la 
clásica  y  no  sigue  modelos  extrabíblicos,  pues  tiene  su  abolengo  más  ge- 
muño  en  el  masal  del  Antiguo  Testamento,  comenzando  por  las  nociones 
de  "proverbio"  (Le.  4,  23),  "consejo"  (Le.  14,  7),  "enigma"  (Mt.  15,  11. 
15=  Me.  7,  15.  17)  y  "simple  comparación"  (Mt.  24,  32.  33  =  Me.  13, 
28.  29;  Le.  12,  39-41)  hasta  llegar  a  la  narración  completa,  coherente  y 
verosímil  en  la  que  una  verdad  de  orden  sobrenatural,  dogmática  o  ético- 
religiosa,  es  ilustrada  por  la  comparación  con  un  objeto  o  hecho  análogo 
de  orden  natural,  conservando  las  palabras  su  sentido  propio  y  obvio 
(=  parábola)  o  un  sentido  o  significado  metafórico  (=  alegoría). 

c)  Este  tipo  de  parábola  tiene  su  mayor  y  más  íntima  afinidad  con 
las  visiones  y  acciones  simbólicas  que  con  frecuencia  encontramos  en  los 
profetas  del  Antiguo  Testamento,  muy  particularmente  en  Jeremías  y 
Ezequiel,  como  que  se  las  define  dicendo  que  son  parábolas  en  acción,  y 
hasta  alguna  vez  ocurre  el  nombre  mismo  de  masal  como  en  Ez.  24,  3  a 
propósito  de  la  acción  simbólica  de  la  caldera  hirviendo  y  del  cardenillo : 
"Propon  una  parábola  a  la  casa  rebelde,  y  diles :  Así  habla  el  Señor 
Yahvé"... 

11.  Es  esto  tanto  más  de  notar  cuanto  ni  el  mismo  Aristóteles,  en  su  Retórica, 
lib.  II,  c.  20,  n.°  2,  expone  claramente  la  distinción  entre  la  parábola  y  la  fábula : 
ambas  pertenecen  al  ejemplo  ficticio  o  narración  ideada  por  el  autor  de  la  narración, 
a  diferencia  del  ejemplo  histórico  con  el  que  se  tiende  a  persuadir  narrando  hechos 
realmente  sucedidos.  Del  ejemplo  ficticio  el  Estagirita  dice  simplemente:  toútou  8'£v 
(iév  (eí&oq)  Trapa|3oA.r|,  £v  &é  A.óyoi,  olov  Aíocótceioi  kocí  Ai|3ukoí.  Cfr.  Aristó- 
teles Opera  omnia,  ed.  Firmin  Didot,  vol.  I,  Paris  1848,  p.  370.  —  A  base  de  algunas 
parábolas  socráticas  que  refieren  Platón  y  el  mismo  Aristóteles,  pero  muy  principal- 
mente por  los  modelos  de  parábola  y  fábulas  aducidos  por  este  último  en  el  citado 
lugar  de  su  Retórica,  se  ha  tratado  de  establecer  la  distinción  entre  las  dos  especies, 
pero  los  pareceres  son  diversos:  enunciación  de  un  principio  general  o  de  experiencia 
cotidiana  (parábola),  narración  de  un  hecho  particular  ficticio  (fábula) ;  verosimilitud  o 
inverosimilitud,  respectivamente,  del  hecho  narrado;  valor  argumentativo  de  la  pri- 
mera,  sólo  ilustrativo  de  la  segunda. 
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Las  acciones  y  visiones  simbólicas  exigen  el  mismo  método  exegético 
que  las  parábolas,  sin  excluir,  naturalmente,  el  procedimiento  de  deducir 
su  lección  o  lecciones  doctrinales,  y  cuando,  como  con  frecuencia  ocurre, 
hay  aplicación  expresa,  la  fórmula  es  típicamente  parabólica.  Por  ejem- 
plo, la  acción  simbólica  de  Isaías,  que  caminó  descalzo  y  desnudo  durante 
tres  años :  "  Como  anduvo  Isaías,  mi  siervo,  descalzo  y  desnudo  tres  años, 
señal  y  presagio  contra  Egipto  y  Etiopía,  así  llevará  el  rey  de  Asiría  a 
los  cautivos  de  Egipto  y  a  los  desterrados  de  Etiopía,  jóvenes  y  ancianas, 
desnudos  y  descalzos  con  las  posaderas  al  aire"  (Is.  20,  3.  4). 

Las  acciones  y  visiones  simbólicas  tienen,  generalmente,  un  fin  cir- 
cunscrito y  particularísimo,  de  modo  que  la  cosa  significada  y  puesta  de 
relieve  como  lección  práctica  se  halla  con  frecuencia  restringida  a  una 
sola.  Ejemplos :  la  visión  de  Jeremías  de  la  rama  de  almendro  y  de  la  cal- 
dera hirviendo  (Jer.  1,  11-16)  donde  cada  símbolo  lleva  su  significación 
propia  e  independiente;  la  de  los  capachos  de  higos  buenos  y  malos  en 
relación  paralela  con  la  diversa  suerte  reservada  a  los  simples  exilados, 
por  una  parte,  y  por  otra,  al  rey  Sedecías  y  a  los  magnates  de  su  reino 
refugiados  después  en  Egipto  (Jer.  24,  1-9)  ¡  la  acción  simbólica  del  mis- 
mo Jeremías  que  se  pone  un  yugo  al  cuello  para  significar  la  necesidad  de 
que  Sedecías  y  el  reino  de  Judá  se  sometan  a  la  dominación  de  Nabueodo- 
nosor  (Jer.  27,  2.  11-13),  o  la  de  Ezequiel,  que  junta  en  una  mano  dos 
báculos  para  significar  la  unión  indisoluble  de  todo  el  pueblo  de  Israel 
después  del  destierro  (Ez.  37,  15-28). 

Pero  no  siempre  ocurre  lo  mismo,  ya  porque  el  símbolo  contiene  más 
de  un  significado,  ya  porque  la  acción  simbólica  presenta  más  de  un  as- 
pecto o  escena  íntima  y  lógicamente  relacionados,  de  donde  se  deduce  o 
puede  deducirse  más  de  una  lección  práctica.  Un  ejemplo  de  doble  y  ex- 
presa aplicación  lo  hallamos  en  la  acción  simbólica  de  Jeremías,  quien  por 
mandato  del  Señor  se  compra  una  faja  y  se  la  ciñe  a  la  cintura,  y  poste- 
riormente va  a  esconderla  entre  las  hendiduras  de  las  rocas  del  Wádi  Fá  V- 
ah12.  Cuando  después  de  mucho  tiempo  va  a  recogerla  obedeciendo  al 
mandato  de  Dios  la  encuentra  podrida  y  completamente  inservible  ¿Una 
sola  lección?  No,  sino  dos,  y  expresamente  indicadas  en  el  sagrado  texto. 
1.a:  "Así  dice  Yahvé:  Así  haré  yo  que  se  pudra  la  mucha  soberbia  de 
Judá,  el  gran  orgullo  de  Israel.  Este  pueblo  malvado...  será  como  esa  faja 
podrida  que  no  sirve  para  nada"  (Jer.  13,  9-10) 13 ;  2.":  "Como  se  adhiere 
la  faja  a  los  lomos  del  hombre,  así  quise  yo  que  se  adhiriese  a  mí  toda  la 
casa  de  Israel  y  toda  la  casa  de  Judá,  para  que  ellas  fuesen  mi  pueblo, 
mi  honra,  mi  prez,  mi  gloria;  pero  ellos  no  me  escucharon"  (Jer.  13,  11). 

12.  Con  la  generalidad  de  los  comentaristas  modernos  creemos  que  el  Peráth  de 
Jer.  13,  5,  y  el  P^ráthah  de  los  vv.  4.  6  y  7  debe  de  identificarse  no  con  el  Eufrates 
sino  con  el  Wádi  Fár'ali,  B  pocos  kilómetros  al  noreste  de  .Terusalén.  Cfr.  EÍq  «Docpáv 
de  Aquila  en  el  vs.  4. 

13.  Cfr.  Ez.  15,  1  ss.  sobre  la  inutilidad  del  sarmiento. 
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Dos  lecciones  también  en  la  acción  simbólica  del  mismo  Jeremías  cuan- 
do por  mandato  de  Dios  compra  un  botijo  y  va  a  romperlo  en  presencia 
de  los  ancianos  y  de  los  sacerdotes  en  un  lugar  llamado  Tofet  ¡  dos  leccio- 
nes, decimos,  derivadas  de  la  rotura  misma  de  la  vasija  y  del  lugar  donde 
el  Señor  ha  mandado  al  profeta  que  la  rompa,  lugar  de  abominación  por 
los  sacrificios  idolátricos,  a  veces  de  víctimas  humanas,  que  allí  se  hacían. 
1.a:  "Esto  dice  Yahvé  Sebaoth :  Así  romperé  yo  a  este  pueblo  y  a  esta 
ciudad  como  se  rompe  un  cacharro  de  alfarero  sin  que  pueda  volver  a 
componerse;  2.a:  Así  haré  yo  con  este  lugar  y  sus  habitantes,  oráeulo  de 
Yahvé,  y  haré  de  esta  ciudad  un  tofet.  Las  casas  de  Jerusalén  y  los  pa- 
lacios de  los  reyes  de  Judá  quedarán  inmundos  como  el  suelo  de  Tofet"... 
(Jet.  19,  11-13).  Dos  lecciones  cuando  simbólicamente  Ezequiel  debe  salir 
de  su  casa  y  después  de  la  ciudad  cargado  con  equipaje  de  emigrante : 
una  para  indicar  de  un  modo  general  la  suerte  de  los  cautivos  llevados  a 
Babilonia  (Ez.  12,  11.  14-16  en  relación  con  los  vv.  3.  4  y  7),  y  otra 
para  significar  en  particular  y  bien  al  detalle  la  fuga  nocturna  y  en  forma 
disfrazada  del  rey  Sedecías  (Ez.  12,  12  en  relación  con  los  w.  5  y  6).  Dos 
lecciones  finalmente,  en  la  visión  o  acción  simbólica  del  mismo  Ezequiel, 
cap.  XXIV,  de  la  caldera  en  la  que  deben  hervir  a  borbotones  los  más  se- 
lectos trozos  de  carne,  de  modo  que  se  cuezan  ha.sta  los  huesos,  para  in- 
dicar que  los  magnates  de  Jerusalén  correrán  la  misma  suerte  que  el  resto 
de  la  ciudad.  Después,  vaciada  de  su  contenido,  la  caldera  seguirá  calen- 
tándose hasta  que  se  enrojezca  el  cobre,  y  se  consuma  así  su  suciedad  y  el 
cardenillo  desaparezca,  para  significar  que  solamente  la  ira  de  Dios  y  el 
fuego  de  su  furor  podrá  purificar  a  la  ciudad  rebelde :  "Yo  he  querido 
limpiarte,  pero  no  te  limpiaste ;  no  quedarás  purificada  de  tu  suciedad 
hasta  que  no  derrame  yo  mi  fuego  sobre  tí"  (vs.  13). 

Creemos  que  con  los  ejemplos  aducidos,  que  no  son  todos,  basta  para 
demostrar  que,  no  obstante  lo  antes  dicho  sobre  la  restringida  perspectiva 
que  tiene  el  símbolo  en  la  visión  o  en  la  acción  simbólica,  los  casos  de  más 
de  una  aplicación  y  lección  práctica  doctrinal  no  pueden  llamarse  excep- 
ciones que  confirmen  una  regla  que  se  muestra  sencillamente  arbitraria, 
y  que  si  el  uso  o  acaso  la  rígida  imitación  de  los  modelos  antiguos  la  han 
consagrado  y  legitimado  para  la  fábula,  no  es  ciertamente  porque  la  na- 
turaleza de  la  misma  fábula  lo  exija,  y  todavía  menos  si  se  trata  de  la 
parábola  evangélica.  Y  la  razón  es  evidente,  porque  un  episodio  cualquie- 
ra, real  o  ficticio,  pero  muy  particularmente  este  último  (=  parábola  y 
fábula),  puede  presentar  una  imagen  polifacética  y  coordinada  ya  por  su 
misma  naturaleza  ya  por  la  particular  intención  del  narrador,  y  entonces 
esos  diversos  aspectos,  teniendo  siempre  en  cuenta  su  respectivo  relieve 
y  aptitud  didáctica  y  excluyendo  lo  que  es  puramente  literario  u  orna- 
mental, no  sólo  pueden  sino  deben  tener  su  correspondiente  expresión 
doctrinal  exigida  por  la  analogía  de  las  dos  situaciones,  que  son  los  dos 
términos  de  toda  comparación. 
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Pasando  ahora  al  Nuevo  Testamento,  vemos  que  el  horizonte  didác- 
tico se  ensancha  en  amplitudes  dogmáticas  y  morales,  que,  concretándonos 
a  las  parábolas,  aparecen  envueltas  en  atraycntes  narraciones,  que  las  ha- 
cen má.s  asequibles,  porque,  al  compararlas  con  lo  que  sucede  en  el  coti- 
diano vivir,  con  lo  que  a  diario  se  está  en  contacto  y  con  usos  y  costum- 
bres familiares  a  los  oyentes,  y  el  divino  parabolista  describe  como  suce- 
dido en  tal  o  cual  caso,  se  humaniza  en  cuanto  es  posible  lo  divino.  Fue  en 
verdad  un  recurso  del  divino  Maestro  para  enseñar  deleitando  y  excitar 
al  mismo  tiempo  el  interés  de  su  auditorio  a  ahondar  más  y  más  en  la 
doctrina  que  les  exponía.  Pero  evidentemente  no  tenía  por  qué  someterse 
a  normas  o  esquemas  más  o  menos  consagrados  por  la  antigüedad  clásica. 
La  amplitud  y  profundidad  de  su  doctrina  exigían  ante  todo  mayor  des- 
ahogo, y  sus  diversas  facetas  le  invitaban  a  poner  de  relieve  no  una  sino 
varias  analogías  que  las  cosas  y  casos  escogidos  para  sus  narraciones  le 
ofrecían  o  El  mismo,  en  ocasiones  particulares,  añadía  de  intento. 

¿Género  popular  la  parábola  evangélica?  De  acuerdo;  pero  no  exage- 
remos. Inaugurado  ese  método  de  enseñanza  para  hacer  más  interesante 
o  inteligible  a  las  turbas  la  doctrina  del  reino  de  los  cielos,  Jesús  va  am- 
pliando más  y  más  el  círculo  de  sus  oyentes,  y  con  frecuencia  aparecen 
expresamente  indicados  los  fariseos  como  destinatarios  de  sus  parábolas, 
y  muchos  puntos  dogmáticos  y  morales  de  las  mismas  a  ellos  tienen  por 
mira.  De  poco  más  de  treinta  parábolas  que  traen  los  Sinópticos,  Lucas 
nos  presenta  siete  por  lo  menos  dirigidas  a  los  fariseos,  más  una  paralela 
con  Mt.  y  Me,  y  otra  con  Mt.  solamente.  Otras,  no  pocas,  están  destina- 
das a  la  instrucción  particular  de  los  discípulos,  más  familiarizados  con 
las  maneras  de  expresarse  de  su  Maestro;  y  otras,  en  fin,  de  las  que  no  se 
sabe  ante  qué  auditorio  fueron  pronunciadas. 

Otra  exageración  manifiesta  es  la  de  suponer  en  un  auditorio  estricta- 
mente popular  tal  obtusidad  de  entendimiento  que,  apenas  se  rebase  esa 
pretendida  lección  doctrinal  vínica,  se  vayan  a  complicar  de  tal  manera 
las  cosas  que  se  le  deje  a  oscuras  del  todo:  "Se  trata,  dice  Baudiment,  de 
saber  si  un  género  popular,  como  la  parábola,  donde  quiera  que  se  dé, 
puede  complicarse  impunemente,  y  llegar  a  hacerse  inaccesible  a  las  men- 
tes sencillas  a  las  que  está  destinado"  (p.  52). 

Pasemos,  pues,  a  examinar  algunos  casas  particulares  y  cuál  es  la  ma- 
nera de  proceder  del  divino  Maestro  en  la  cuestión  que  nos  ocupa. 

En  el  Nuevo  Testamento  observamos  el  mismo  fenómeno  que  en  el 
Antiguo,  aunque  en  más  reducidas  proporciones,  es  decir,  que  muchas  de 
las  parábolas,  explícita  o  implícitamente  encierran  una  sola  lección  doc- 
trinal, especialmente  las  más  cortas,  como  El  grano  de  mostaza  (Mt.  13, 
31.  32  =  Me.  4,  30-32;  Le.  13,  18.  19),  La  levadura  (Mt.  13,  33  =  Le.  13, 
20-21),  El  tesoro  escondido  y  La  perla  preciosa  (Mt.  13,  44-46),  La  red 
de  pescar  (Mt.  13,  47-50),  La  semilla  que  crece  espontáneamente  (Me.  4. 
26-29)  ;  así  como  otras  de  mayor  extensión,  como  El  amigo  importuno 
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(Le.  11,  5-10)  y  su  afín  El  juez  inicuo  (Le.  18,  1-8),  La  higuera  infruc- 
tuosa (Le.  13,  G-!)),  El  administrador  infiel  (Le.  16,  1-9),  El  fariseo  y  el 
publkano  (Le.  18,  9-14),  Las  diez  vírgenes  (Mt.  25,  1-13),  etc.,  etc.  Pero 
pretender  que  en  parábolas  de  extensión  má.s  considerable  (y  no  lo  deci- 
mos precisamente  por  la  extensión  misma),  cuyo  cuadro  descriptivo  pre- 
senta varios  aspectos  de  una  escena,  y  aun  escenas  separadas,  que  el 
divino  parabolista  pone  ante  su  auditorio,  aspectos  (pie  es  arbitrario  jus- 
tificar considerándolos  simplemente  como  elementos  literarios  sin  ningún 
contenido  doctrinal,  siquiera  parcial  o  secundario;  pretender,  decimos,  que 
en  esas  parábolas  la  lección  debe  ser  única  como  en  tantas  otras,  es  mi- 
nimizar hasta  el  extremo  su  valor  didáctico  y  el  pensamiento  evangeliza- 
dor  de  Jesús. 

Veamos  un  ejemplo  en  la  parábola  de  El  sembrador  porque  es  carac- 
terística para  la  cuestión  que  nos  ocupa,  y  porque  el  mismo  Baudiment 
la  toma  en  consideración  para  concluir,  tenida  en  cuenta  la  explicación 
de  Jesús  a  sus  discípulos,  que  evidentemente  nuestro  Señor  ha  detallado 
aquí  la  lección  moral  que  quiere  dar ;  pero  no  por  eso  la  multiplica.  Esta 
lección  es  única:  "Lo  mismo  que  la  simiente  crece  y  fructifica  [el  sub- 
rayado es  nuestro]  según  la  calidad  del  terreno  que  la  recibe,  así  la  pa- 
labra de  Dios  fructifica  según  la  calidad  de  las  almas  en  que  cae"  (p.  54). 

Notemos,  ante  todo,  que  como  resumen  doctrinal  de  la  parábola  en 
una  sola  lección  la  fórmula  de  aplicación  no  podía  ser  más  desacertada 
porque  no  corresponde  de  ninguna  manera  al  cuadro  descriptivo  de  la 
misma,  dejándose  fuera  nada  menos  que  las  tres  primeras  partes  de  la 
semilla :  la  que  cayó  a  lo  largo  del  camino,  que  ni  siquiera  germinó ;  la  que 
cayó  en  terreno  pedregoso,  que  apenas  creció  un  poco  y  por  falta  de  hu- 
medad y  raíces  profundas  el  sol  la  agostó  enseguida ;  y  la  que  cayó  en  te- 
rreno donde  al  crecer  juntamente  cardos  y  espinas  quedó  sofocada,  y  tam- 
poco dió  fruto  (Mt.  y  Me)  o  no  llegó  a  la  madurez  (Le).  De  manera  que 
la  fórmula  de  aplicación  amañada  por  Baudiment  sólo  comprende  la  cuar- 
ta parte  de  la  semilla,  la  que  cayó  en  tierra  buena,  y  creció  y  fructificó, 
según  la  calidad  del  terreno,  treinta,  sesenta,  ciento  por  uno.  Es  verdad 
que  podríamos  también  redactar  otra  fórmula  más  exacta  de  única  doc- 
trina, que  comprendiese  las  cuatro  clases  de  simiente,  diciendo:  "Lo  mis- 
mo que  la  suerte  de  la  simiente  depende  de  la  calidad  del  terreno  en  que 
cae;  así  la  suerte  de  la  palabra  de  Dios  depende  de  las  disposiciones 
de  los  que  la  escuchan  y  reciben". 

Pero,  después  de  leída  una  vez  más,  si  es  necesario,  la  instructiva  pa- 
rábola, ¿podemos  en  buena  exégesis  reducir  a  una  fórmula  tan  banal,  o  a 
la  fórmula  propuesta  por  Baudiment,  el  pensamiento  didáctico  de  Jesús? 
Es  evidente,  a  nuestro  modo  de  ver,  que  lo  que  los  discípulos  no  entien- 
den y  el  Señor  les  explica  después  como  doctrina  de  su  parábola  son  las 
causas  o  impedimentos  que  hacen  estéril  la  palabra  de  Dios  en  las  almas, 
impedimentos  que  implícitamente  se  extienden  a  la  semilla  que  cayó  en 
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tierra  buena,  porque  no  toda  fructificó  en  la  misma  proporción.  Y  la  lec- 
ción doctrinal  que  fluye  de  la  esterilidad  de  las  tres  primeras  partes  de 
la  simiente,  y  Jesús  detalladamente  describe,  es  -específicamente  diversa 
como  específicamente  diversos  son  los  motivos  que  actúan  para  que  la  se- 
milla no  germine,  que  germinando,  no  crezca,  o  que  creciendo  no  llegue  a 
completa  madurez.  Paralelamente  la  palabra  de  Dios,  según  la  expresa 
explicación  de  Jesús,  encuentra  impedimentos  .específicamente  diversos, 
que  la  hacen  infructuosa;  y  la  intención  doctrinal  tiende  a  mastrar  para 
precaverlo  el  peligro  de  que  apenas  haya  sido  sembrada  en  las  almas  el 
enemigo  la  arrebate  para  que  no  crean,  y  se  salven,  o  de  que  habiéndola 
recibido  hasta  con  alegría  la  superficialidad  en  sus  convicciones  y  la  in- 
constancia de  carácter  las  hagan  sucumbir  a  la  primera  prueba  de  adver- 
sidades y  persecuciones,  o  finalmente  de  que  después  de  haber  escuchado 
y  recibido  la  palabra  divina,  seducidas  por  las  riquezas,  la  codicia,  las 
preocupaciones  y  los  placeres  de  la  vida  se  encuentren  sofocadas  hasta  el 
punto  de  no  llegar  a  dar  ningún  fruto.  En  conclusión,  Jesíis  al  explicar 
la  parábola  de  El  sembrador  no  ha  detallado,  como  pretende  Baudiment, 
la  lección  moral  por  El  intentada  a  la  manera  de  quien  la  inculca  repeti- 
das veces  (lección  única),  sino  que  en  realidad  de  verdad  la  ha  hecho 
cuádruple,  presentándola  a  la  manera  de  un  políptico  de  fondo  común 
pero  de  asunto  distinto. 

Otro  ejemplo  que  nos  convencerá,  que  es  antiexegétieo  considerar  como 
elementos  puramente  literarios,  y  por  consiguiente  sin  valor  didáctico, 
ciertas  circunstancias  del  cuadro  descriptivo  que  no  conducen  a  esa  pre- 
tendida lección  doctrinal  vínica,  lo  tenemos  en  la  parábola  de  La  cizaña, 
considerada  en  sí  misma  y  cotejada  con  la  de  La  red  de  pescar4.  La  fór- 
mula de  aplicación  parabólica,  pero  no  completa,  que  Mt.  pone  en  boca  de 
Jesucristo  es:  "A  la  manera,  pues,  que  se  recoge  la  cizaña  y  se  quema  en 
el  fuego,  así  será  en  la  consumación  del  mundo.  Enviará  el  Hijo  del  hom- 
bre a  sus  ángeles,  y  recogerán  de  su  reino  todos  los  escándalos  y  a  todas 
los  que  obran  la  iniquidad;  y  los  arrojarán  en  el  horno  del  fuego,  donde 
habrá,  llanto  y  crujir  de  dientes.  Entonces  los  justos  brillarán  como  el 
sol  en  el  reino  de  su  Padre"  (Mt.  13,  40-43).  Si  esa  sola  fuese  la  lección 
doctrinal  intentada  por  Jesucristo  se  nos  quedarían  fuera  todas  las  apli- 
caciones parciales  que  el  mismo  Señor  ha  hecho  precedentemente  a  modo 
de  ecuaciones.  "Quien  siembra  la  buena  semilla  es  el  Hijo  del  hombre,  el 
campo  es  el  mundo,  la  buena  semilla  son  los  hijos  del  reino,  la  cizaña  son 
los  hijos  del  maligno,  el  enemigo  que  la  siembra  es  el  diablo"  (Mt.  13,  37- 
39  a)  :  ¿No  es  esto  doctrina  derivada  de  la  parábola,  así  como  lo  son  las 
otras  dos  ecuaciones  que  siguen :  "la  siega  es  la  consumación  del  mundo 
y  los  secadores  son  los  ángeles",  recogidas  en  la  fórmula  de  aplicación  fi- 
nal? |Y  ha  de  quedar  sin  significado  la  respuesta  que  el  amo  del  campo 
da  a  sus  criados  de  que  no  arranquen  la  cizaña  por  el  peligro  de  arrancar 
también  el  trigo,  sino  que  los  dejen  crecer  juntamente  hasta  el  tiempo  de 
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la  siega?  ¿Para  qué  esa  minuciosa  descripción  y  explicación  de  la  imagen 
parabólica,  en  la  que  se  introduce  además  el  detalle  inverosímil  de  que  du- 
rante la  noche  vino  un  enemigo  del  amo  y  sembró  la  cizaña14,  si  todo  se 
ha  de  reducir  a  la  única  lección  que  se  refiere  a  la  separación  definitiva 
de  los  buenos  y  los  malos  en  la  consumación  del  mundo?  Una  lección  exac- 
tamente igual  y  explícita  aparece  en  la  parábola  de  La  red  de  pescar 
(Mt.  13,  47-50),  pero  aquí  la  imagen  parabólica  es  extremamente  sobria, 
y  se  reduce  a  presentarnos  una  red  cargada  de  toda  clase  de  peces,  y  a 
los  pescadores  sentados  a  la  ribera  del  mar  y  separando  los  buenos  de  los 
malos.  La  aplicación,  esta  vez  también  en  boca  del  Señor,  es  idéntica  a  la 
de  La  cizaña  con  la  sola  diferencia  de  considerar  solamente  la  suerte  de  los 
malos.  Basta  confrontar  esas  dos  parábolas,  y  se  echará  de  ver  que  equi- 
pararlas y,  a  pesar  de  su  distinta  contextura,  quererlas  rediicir  a  una  sola 
e  idéntica  lección  doctrinal  es  un  contrasentido. 

¿Y  qué  decir  de  la  parábola  de  El  rico  Epulónl  Baudiment,  fiel  a  su 
teoría,  opina  que  no  hay  más  que  una  sola  lección,  que  se  halla  implícita 
en  las  últimas  palabras  de  la  narración ;  y  asegura  que  la  descripción  de 
la  abundancia  del  rico  y  de  la  miseria  del  pobre,  que  la  diferente  suerte 
reservada  al  uno  y  al  otro  después  de  la  muerte,  que  el  coloquio  del  rico 
con  Abraham...  son  ornamentos  puramente  literarios  [el  subrayado  es 
nuestro],  y  que  la  enseñanza  dada  formalmente  por  nuestro  Señor  deriva 
únicamente  de  la  advertencia  final  del  Patriarca.  "Lo  mismo  que  los  her- 
manos del  rico,  que  no  obedecen  a  Moisés  y  a  los  profetas,  no  obedecerían 
tampoco  a  Lázaro  resucitado;  así  los  judíos,  que  son_  rebeldes  a  las  ense- 
ñanzas de  Moisés  y  de  los  profetas,  no  serían  más  dóciles  a  la  voz  de  al- 
guien que  resucitase  de  entre  los  muertos"  (p.  53). 

No  negamos,  aunque  preferiríamos  una  fórmula  de  aplicación  un  tanto 
diversa,  que  sea  ésta  una  de  las  lecciones  que  la  parábola  encierra,  espe- 
cialmente si  el  diálogo  sobre  los  cinco  hermanos  del  rico  Epulón  (Le.  16, 
27-31)  se  considera  como  parte  integrante  de  toda  la  narración  y  no  un 
simple  apéndice,  como  lo  juzga  el  P.  Buzy 15.  Pero  no  es  el  caso  de  dis- 
cutir aquí  esta  particular  cuestión.  Lo  que  sí  nos  parece  evidente  de  toda 
evidencia  es  la  neta  separación  de  las  dos  escenas  de  la  parábola,  cada  una 


14.  Cuando  en  la  imagen  descriptiva  de  una  parábola  encontramos  una  circuns- 
tancia verdaderamente  anómala  podemos  estar  seguro  de  que  el  parabolista  la  ha 
introducido  con  particular  intención  didáctica,  porque  lo  que  normalmente  suele  suceder 
en  la  vida  ordinaria  no  le  sirve  o  no  se  presta  suficientemente  a  la  lección  que  él  quiere 
inculcar;  en  otras  palabras  la  lección  que  el  parabolista  se  lia  prefijado  es  la  que 
regula  la  narración,  y  no  viceversa.  En  nuestro  caso  es  del  todo  inverosímil  que  a  alguien 
se  le  ocurra  sembrar  cizaña  por  muy  mal  intencionado  que  le  supongamos  por  su 
enemistad  con  otro,  pues  no  tendría  ni  la  posibilidad  de  hacerlo  por  falta  de  semilla! 
No  así  el  diablo,  enemigo  de  las  almas,  que  siembra  la  mala  hierba  entre  los  buenos ; 
y  esta  doctrina  ulteriormente  desarrollada  es  la  que  regula  y  hace  introducir  en  la 
imagen  descrita  la  anómala  circunstancia. 

15.  Les  paraholes,  p.  395. 
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de  las  cuales  se  concluye  con  unas  decisivas  e  inapelables  palabras  del  Pa- 
triarca, que  niega  la  doble  petición  del  Epulón,  y  añade  cada  vez  la  ra- 
zón de  su  negativa.  Considerando  la  parábola  en  sí  misma,  vemos  que  con 
sobrias  y  rápidas  pinceladas  se  nos  describe  el  contraste  de  la  vida  terrena 
del  rico  Epulón  y  de  Lázaro  el  pobre,  contraste  más  tremendo  aún  en  la 
escena  ultraterrena,  en  la  que  al  deseo  de  Lázaro  de  hartarse  de  las  sobras 
de  la  mesa  del  rico  corresponde  la  petición  de  éste  de  un  insignificante 
alivio  como  es  el  que  Lázaro  le  refresque  la  lengua  con  la  punta  del  dedo 
mojada  en  agua.  De  ahí  la  lección  que  Jesucristo  pone  en  boca  de  Abra- 
ham:  "Hijo,  acuérdate  de  que  recibiste  ya  tus  bienes  durante  tu  vida,  y 
Lázaro  asimismo  males;  y  ahora  él  es  aquí  consolado,  y  tú  eres  atormen- 
tado" (Le.  16,  25).  Si  las  palabras  de  Abi'aham  en  la  segunda  escena  con- 
tienen una  lección  doctrinal,  la  lógica  exige  que  también  la  contengan  las 
de  la  primera,  que  inculca  particularmente  a  dónde  conduce  ordinaria- 
mente el  abuso  de  las  riquezas  y  qué  tremendo  contraste  presenta  en  la 
otra  vida  la  miserable  y  resignada  existencia  de  los  pobres  con  la  insul- 
tante y  descarada  opulencia  de  los  ricos.  Y  esto  de  la  manera  más  abso- 
luta y  definitiva,  sin  que  el  más  allá  depare  la  posibilidad  de  un  nuevo 
cambio  de  situación.  La  segunda  escena,  mientras  recalca  en  cierto  modo 
la  doctrina  de  la  primera,  añade  que  quien  no  obra  siguiendo  los  dictá- 
menes de  la  Ley  y  de  los  profetas  y  no  reconoce  su  autoridad  muestra  su 
desprecio  a  cualquiera  norma  moral  y  una  insensibilidad  tal  que  ni  un 
muerto  que  resucitase  podría  conmover. 

El  contexto,  que  Baudiment  no  considera  para  nada,  exige  también 
que  distingamos  y  admitamos  las  dos  lecciones,  aún  más,  que  demos  ma- 
yor relieve  a  la  primera  que  a  la  segunda,  pues  el  cap.  XVI  de  Lucas  co- 
mienza con  la  parábola  de  El  administrador  infiel,  y  su  doctrina  conti- 
núa y  se  desarrolla  con  un  discurso  de  Jesús  sobre  el  recto  uso  de  las  ri- 
quezas, que  son  calificadas  de  inicuas  y  tan  radicalmente  opuestas  a  Dios 
que  no  es  posible  servir  a  ellas  y  a  Dios  al  mismo  tiempo,  como  no  se  pue- 
de servir  a  dos  señores  (Le.  16,  1-13).  A  continuación,  tres  vv.  antes  de 
nuestra  parábola  hay  una  característica  observación  del  Evangelista. 
"Oían  todo  esto  también  los  fariseos,  que  son  avaros,  y  se  mofaban  de 
El.  Y  les  dijo:  Vosotros  sois  los  que  estáis  persuadidos  de  vuestra  justi- 
cia ante  los  hombres,  pero  Dios  conoce  vuestros  corazones",  etc.  (Le.  16, 
14.  15  a).  Los  vv.  16-18  inmediatamente  anteriores  a  la  parábola,  que  tra- 
tan del  valor  de  la  Ley  y  de  los  profetas  en  orden  al  reino  de  las  cielos, 
interrumpen  bruscamente  el  hilo  del  discurso  de  Jesús  sobre  las  rique- 
zas, pero  a  nuestro  parecer  no  son  más  que  un  puente  literario  que  prepa- 
ra la  doctrina  de  la  segunda  escena  de  la  parábola  que  sigue,  sin  que  por 
ello  haga  perder  de  vista  el  auditorio  al  que  va  dirigida,  que  es  el  mismo 
de  la  anterior  parábola  de  El  administrador  infiel. 

Provechosa  o  no,  bien  les  convenía  a  tales  oyentes  la  lección  de  la  pri- 
mera escena  de  la  parábola,  y  no  les  estaba  de  más  y  seguramente  no  les 
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originaría  ninguna  confusión,  la  añadidura  de  la  otra  puesta  al  final.  Al 
fin  y  al  cabo  ellos  no  pertenecían  al  vulgo  que,  según  Baudimcnt,  embro- 
lla todo  y  se  embrolla  por  menos  de  nada.  Que  el  contexto  histórico,  que 
ignoramos,  se  haya  acaso  convertido  en  literario  por  obra  del  Evagen lis- 
ta no  influye  para  nada  en  la  doble  lección  doctrinal,  que  consideramos 
fiel  y  auténtica  interpretación  del  Autor  sagrado. 


Al  final  de  su  artículo  Baudiment  apunta  la  importancia  de  la  cues- 
tión tratada  no  sólo  para  conocer  exactamente  el  pensamiento  didáctico 
del  Señor  sino,  para  fundamentar  o  para  refutar  un  raciocinio  teológico. 
Y  alega  la  conclusión  que  un  pelagiano  podría  sacar  lógicamente  de  la 
parábola  de  El  hijo  pródigo,  atribuyendo  al  pecador  la  iniciativa  de  su 
conversión  lo  mismo  que  el  hijo  pródigo  tuvo  la  iniciativa  de  volver  a  su 
padre.  Y  se  pregunta  en  nombre  de  qué  principios  de  exégesis  podrían 
los  partidarios  de  los  múltiples  sentidos  de  las  parábolas  refutar  esa  in- 
terpretación. Pues  sencillamente,  decimos  nosotros,  en  nombre  de  la  pa- 
tente falta  de  equilibrio  entre  la  imagen  parabólica  y  la  interpretación 
que  se  pretende  atribuirle,  que  no  autoriza  esa  argumentación  a  parí, 
porque  tampoco  es  paralela  la  situación  entre  el  padre  y  su  hijo  pródigo 
por  una  parte  y  la  relación  entre  Dios  y  el  pecador  por  otra :  El  hijo 
pródigo,  recibida  la  herencia  y  conquistada  su  ansiada  libertad,  se  sustrae 
de  propósito  a  la  vista  de  su  padre  marchando  a  lejanas  tierras,  y  dejándo- 
lo en  la  imposibilidad  de  llamarlo  a  sí,  mientras  el  pecador  no  puede  jamás 
substraerse  a  la  presencia  y  al  influjo  de  Dios,  que  de  continuo  y  de  las  más 
variadas  maneras  le  ofrece  su  misericordia  y  su  perdón,  y  así  el  pecador 
sólo  coopera  a  la  iniciativa  de  su  conversión  que  es  siempre  de  Dios.  En 
una  palabra,  la  imagen  del  padre  y  del  hijo  pródigo  tal  como  se  describe 
en  la  narración  carece  completamente  de  aptitud  parabólica  para  probar 
o.  siquiera  ilustrar  sofísticamente  esa  hipotética  interpretación  pelagiana. 

En  cuanto  a  que  admitiendo  la  pluralidad  de  lecciones  se  podría  tam- 
bién demostrar  por  la  parábola  de  El  rico  Epulón  que  las  almas  de  los 
condenados  pueden  conversar  con  los  santos,  que  manifiestan  todavía  bue- 
nos sentimientos,  que  desean  la  salvación  de  los  parientes  que  dejaron  en 
este  mundo,  etc.,  etc.,  nos  permitimos  hacer  sólo  una  pequeña  observa- 
ción, que  el  articulista  no  ignora  ciertamente,  y  es  la  de  que  no  hay  que 
confundir  la  mise  &n  scéne  con  la  moral  de  la  comedia,  y  que  para  algo 
han  de  servir  los  emblemata  de  que  tantas  veces  habla  nuestro  prudente 
y  circunspecto  Maldonado.  Y  en  último  lugar,  ¿  está  muy  seguro  nuestro 
autor  de  que  con  la  lección  única  se  evitarían  semejantes  erróneas  inter- 
pretaciones, especialmente  cuando  la  parábola  carece  de  aplicación  ex- 


[13] 


318 


TEOFILO  ANTOLINj  O.  F.  M. 


presa?  Nosotros  creemos  que  sólo  el  método  racional  de  exégesis  parabó- 
lica puede  evitarlas  tanto  en  el  sistema  de  única  como  en  el  de  varias  lec- 
ciones. 

IV.    CONCLUSION  ADVERSA  A  BAUDIMENT 

Hay  todavía  varias  otras  parábolas,  que  a  nuestro  parecer  exigen  más 
Je  una  lección  doctrinal,  teniendo  siempre  en  cuenta  que  una  de  ellas 
puede  ser  de  un  valor  equipolente  a  otra,  o  ser  de  mayor  relieve  o  prin- 
cipal con  otra  u  otras  secundarias,  y  no  olvidando  nunca  el  contexto,  si 
lo  hay,  que  puede  suministrar  abundante  luz  sobre  el  fin  didáctico  de 
cada  parábola.  Pero  no  creemos  necesario  detenernos  en  su  examen,  y 
bastará  sólo  indicarlas:  Las  tres  que  componen  el  llamado,  "tríptico  de  la 
misericordia  divina'',  es  decir,  La  oveja  descarriada  (Mt.  18,  12-14  =  Le. 
15,  4-7),  La  dracma  perdida  (Le.  15,  8-10)  y  El  hijo  pródigo  (Le.  5,  11- 
32),  a  las  que  hay  que  añadir  por  lo  menos  Los  obrefos  enviados  a  traba- 
jar a  la  viña  (Mt.  19,  30-20,  16  a),  Las  minas  (Le.  19,  11-21)  y  Los  invi- 
tados al  banquete  de  bodas  regio  (Mt.  22,  2-14). 

De  todos  modos  es  preciso  notar  también  que  la  doctrina  eterna  del 
Evangelio,  abundantemente  diseminada  en  las  parábolas,  no  estaba  re- 
servada únicamente  para  los  oyentes  directos  del  Señor;  consignada  y 
transmitida  después  por  escrito  ha  llegado  a  través  de  los  siglos  hasta 
nosotros  para  nuestra  instrucción  y  aprovechamiento,  y  no  hemos  de  res- 
tringir ni  su  íntimo  valor  ni  su  vasto  alcance  a  lo  que  los  oyentes  de  Jesús 
pudieran  o  no.  pudieran  haber  entendido.  Esto  sería  vaciar  una  gran  parte 
del  contenido  didáctico  del  Evangelio. 

Esa  es  la  consecuencia  más  desastrosa  de  la  teoría  que  hemos  exami- 
nado, Baudiment  ha  prefabricado  el  molde  de  la  fábula  y  del  cuento,  y 
ha  querido  que  encajasen  en  él  las  parábolas  evangélicas.  Creemos  haber 
demostrado  que  éstas  se  resisten  a  entrar  en  moldes  para  los  que  no  están 
liechas. 
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LOS  MACARISMOS  DEL  NUEVO  TESTAMENTO. 
ESTUDIO  DE  LA  FORMA 


SUMARIO 

Introducción.  —  Existencia  y  esencia  dél  macarismo:  1.°  El  niacarismo  según  el  genio 
grecolatino:  1)  Literatura  griega;  2)  Literatura  latina.  2.°  Los  macarismos  viejo- 
testamentarios:  1)  Estructura  formal  del  macarismo  viejotestamentario;  2)  Traba- 
zón lógica  en  la  formulación  del  macarismo ;  3)  Macarismos  condicionados ;  4)  Tipos 
o  clases  de  macarismos;  5)  Ejemplos  de  macarismo  viejotestamentario;  6)  Maca- 
rismos incompletos;  7)  Los  "vae"  o  "ayes",  antítesis  del  macarismo.  3.°  Los  ma- 
ciarismos  en  la  literatura  extrabíblica:  1)  Apócrifos;  2)  Manuscritos  del  Desierto 
de  Judá;  3)  Literatura  rabínica;  4)  Santos  Padres:  a)  Padres  apostólicos;  b)  Tiem- 
pos más  recientes,  5)  En  la  liturgia.  II.  —  Los  macarismos  neotestamentarios : 
1.°  Vida  de  Jesús.  1)  La  Visitación;  2)  El  "Magníficat";  3)  El  Sermón  del 
Monte;  4)  La  Miadre  de  Jesús;  5)  La  confesión  de  Pedro;  6)  El  siervo  infiel;  7)  El 
banquete;  8)  La  Pasión;  9)  Los  macarismos  de  san  Juan;  10)  Conclusión.  2.°  Los 
macarismos  de  san  Pablo.  3.°  La  epístola  de  Santiago.  4.°  San  Pedro.  ó.°  El 
Apocalipsis.  —  Conclusión. 

PARA  interpretar  correctamente  la  Sagrada  Escritura  es  preciso 
entender  en  su  justo  valor  las  maneras  de  decir  y  el  contenido 
ideológico  de  los  autores  sagrados.  Este  principio  evidente  puede 
enturbiarse  en  la  práctica,  cuando  se  trata  de  resolver  algún  punto  par- 
ticular. La  mentalidad  y  el  lenguaje  semita  difieren  a  menudo  notable- 
mente de  los  nuestros.  Si  no  se  tiene  siempre  presente  esta  sencilla  nor- 
ma fundamental,  puede  haber  peligro  a  veces  de  proyectar  nuestros  mo- 
dismos lingüísticos  y  nuestros  conceptos  en  formas  semitas  que  dicen, 
en  realidad,  otras  cosas.  Todo  esfuerzo  por  dar  con  el  exacto  valor  de  una 
palabra  o  de  una  interpretación  bíblica  es  oportuno,  y,  por  otra  parte, 
es  posible  que  ofrezca,  al  cabo,  valiosos  resultados  de  correcta  interpre- 
tación. 

INTRODUCCION 

El  macarismo.  —  Un  caso  concreto  de  estos  principios  generales  lo 
ofrece  el  macarismo.  Los  hebreos  tienen  su  peculiar  modo  de  expresar 
el  deseo,  la  admiración,  la  alabanza  o  el  vituperio,  esos  contenidos  psi- 
cológicos necesariamente  presentes  en  el  acervo  del  lenguaje  humano.  Es 
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frecuente  entre  ellos,  aun  en  nuestros  días,  la  forma  llamada  bendición 
y  su  antítesis,  la  maldición,  con  que  ensalzan,  congratulan,  aprueban  o 
desean  un  bien  o  un  mal.  El  Benedictus  de  Zacarías  y  la  frase  del  Ave 
María  "Bendita  tú  entre  las  mujeres  y  bendito  el  fruto  de  tu  vientre"  son 
dos  ejemplos  entre  muchos.  Afín  a  la  bendición  es  el  macarismo,  aunque 
sigue  modos  diversos. 

El  nombre.  —  La  palabra  griega  ^.arcapia^ióc;,  como  substantivo  abs- 
tracto, supone  el  adjetivo  ^.avcápioc;,  que  equivale  en  nuestras  lenguas 
a  feliz,  dichoso  o  bienaventurado.  Entre  los  exegetas  griegos  es  frecuente 
llamar  a  las  Bienaventuranzas  del  Sermón  del  Monte  jKXKapia^oí ;  pero 
en  realidad  las  Bienaventuranzas  no  son  más  que  un  caso  muy  concreto 
y  particular  dentro  del  género  mucho  más  amplio  del  macarismo. 

El  uso  de  la  palabra  macarismo  en  este  sentido  lato  de  molde  ex- 
presivo o  literario  queda  justificado  en  la  misma  Biblia.  San  Pablo,  tan 
anárquico  en  su  estilo  y  tan  abundante  y  personal  en  sus  formas  litera- 
rias, la  emplea  por  dos  veces :  Rom  4,  6.  9  y  Gal  4,  15. 

Fin  y  plan  de  este  estudio.  —  El  fin  que  se  pretende  en  este  estudio 
es  analizar  el  macarismo  semítico  en  sus  elementos  constitutivos,  aten- 
diendo a  su  cualidad  de  molde  literario,  como  pauta  o  esquema,  prescin- 
diendo, de  suyo,  de  su  contenido ;  y  aplicar  los  resultados  obtenidos  a  los 
casos  que  aparecen  en  el  Nuevo  Testamento.  El  Nuevo  Testamento  tiene 
una  contextura  semítica  irrecusable,  y  por  la  manera  de  pensar  y  de  decir 
semita  se  ha  de  interpretar  e  ilustrar  muchas  veces.  Este  método  ayuda 
a  alcanzar  una  más  exacta  comprensión  de  la  mente  de  los  autores  sa- 
grados. 

El  plan  es  «imple.  Estudiadas  las  coincidencias  y  discrepancias  entre 
el  macarismo  grecolatino  y  el  semita,  se  ha  de  abstraer  su  estructura 
literaria  como  esquema  en  el  decir,  especialmente  en  las  formas  del  Viejo 
Testamento.  El  ííltimo  paso  natural  será  aplicar  ese  molde  abstracto  a  los 
casos  del  Nuevo  Testamento  y  ver  qué  resultados  de  interpretación  pueda 
ofrecer : 1 

1.  Bibliografía.- — El  problema,  considerado  bajo  este  aspecto,  no  se  encuentra 
tratado  ni  en  enciclopedias  ni  en  monografías.  Hay  datos  dispersos  y  escasos  en  los  es- 
tudios sobre  las  bienaventuranzas.  Se  atiende  en  ellos,  en  general,  al  contenido  mismo, 
al  problema  sinóptico  y  al  sustrato  semita  de  doctrina  y  conceptos.  Más  directamente 
se  refieren  al  problema  los  autores  siguientes,  los  cuales  dan,  sin  embargo,  importancia 
capital  al  estudio  analítico,  comparativo  y  estadístico. 

G.  Lejeune  Dirichlet,  De  veterum  mac<irismis,  '•Rcligionsgeschiclitliehe  Versuclie 
und  Vorarbeiten",  Bd.  14,  Hef  4  (Giessen  1914)  71 ;  G.  Bertram  y  F.  Hauck,  Moc- 
Kápioq,  naKapí^co,  naxocpio^iéc;,  "Tlieologisclies  Worterbuch  zum  Neuen  Testament" 
IV  (Stuttgart  1942)  pp.  365-373;  C.  H.  Dono,  The  Beatitudes,  "Mélanges  bibliques 
redigés  a  l'honueur  de  Andró  Robert"  (Paris  1957)  404-410;  A.  George,  La  "forme" 
des  Beatitudes  jusqu'á  Jésus,  "Mélanges  bibliques  rédigés  en  l'honueur  de  Andró 
Robert"  (Paris  1957)  399-403)  ;  J.  Dupo.vt,  Les  Béaiitudcs.  Le  proble-me  Uttáaire. 
Les  deucc  versions  du  Sermón  sur  ta  montagne  et  des  Beatitudes  (Louvain  1958)  p.  274- 
282.  326-336. 
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I.    EXISTENCIA  Y  ESENCIA  DEL  MACARISMO 
1."     EL  MACARISMO  SEGUN  EL  GENIO  GRECO  LATINO 

Es  frecuente  el  macarismo  en  las  lenguas  griega  y  latina  y  en  las 
nuestras,  que  son  herederas  de  su  cultura  y  contextura.  No  ofrece  com- 
plicación alguna. 

El  griego  emplea  tras  palabras  principales  para  indicar  la  felicidad: 
óX(5ioq,  LiaKápioq  (Liáxocp)  y  eúSoclligov.  Su  contenido,  a  través  de 
inevitables  variaciones  semánticas,  se  fue  alterando  según  las  épocas. 
Fundamentalmente,  la  primera  significó  poseer  todo  cúmulo  de  bienes, 
la  segunda,  estar  libre  de  cuidados,  solicitudes  y  penas,  y  se  aplicó  tanto 
a  los  dioses  como  a  los  hombres,  la  tercera  dice  lo  mismo  que  la  segunda, 
pero  aplicado  a  los  hombres  exclusivamente;  más  tarde  vino  a  indicar  la 
felicidad  de  la  virtud.  En  los  oradores  áticos  aparecen  además  sóxuxiíc;  y 
£/|Acotóc;  con  sentidos  afines.  Mientras  ÓAp^co  significa  "hacer  feliz", 
LiccKapí^co  indica  "proclamar  dichoso". 

El  latín  tiene  beatus,  feliz  y  fortunatus,  casi  con  idéntico  sentido. 
Con  todo,  beatus  puede  significar  a  veces  rico,  como  en  el  caso  de  Arabia 
feliz  o  eudaemon  o  beata;  es  decir,  rica  y  abundante.  Feliz  equivale  a 
veces  a  fecundo,  de  donde  supone  la  posesión  de  todos  los  donas  de  for- 
tuna. 

El  verbo  Liaxccpí^co  y  el  adjetivo  LiccKocpíóc;  (en  latín,  respectiva- 
mente, beatificare  y  beatus)  dicen  lo  mismo  que  estimar  a  uno  feliz  por 
alguna  cosa,  alabar  a  uno  por  causa  de  alguna  cosa  y,  en  sentido  peyo- 
rativo, envidiar  a  alguno  alguna  cosa. 

La  formulación  del  macarismo  grecolatino  es  sencilla,  y  quedó  inva- 
riada  a  través  de  los  siglos.  Consta  de  dos  partes.  La  primera  está  inte- 
grada por  sujeto,  verbo  y  predicado,  que  es  la  palabra  dichoso  o  feliz.  La 
segunda  es  aquello  que  motiva  o  causa  la  felicidad  del  sujeto,  y  puede 
introducirse  por  un  relativo,  por  una  partícula  gramatical  o  simple- 
mente por  una  oración  paraláctica.  Así,  por  ejemplo:  A)  Dichoso  es  Teo- 
climeno,  B)  porque  tiene  tantos  regalos  de  Telémaco  {Odisea  15,  538). 
Adviértase  ya  desde  ahora  que  la  partícula  causal  porque  puede  ser  a  la 
vez  explicativa,  en  cuanto  da  razón  de  la  exclamación  con  que  se  ha  sali- 
do, y  a  la  vez  causativa  real,  en  cuanto  introduce  la  cosa  que  causa  real- 
mente la  felicidad  al  que  la  posee,  que  es  el  sujeto  de  la  oración. 

Raramente  en  la  formulación  del  macarismo  grecolatino  hay  una  ter- 
cera parte,  que,  sin  embargo,  lógicamente  siempre  tendría  que  estar- 
presente.  Es  la  acción  o  virtud  que  merece  o  provoca  la  cosa  que  da  la 
felicidad  al  sujeto  que  la  posee.  En  el  ejemplo  aducido  de  la  Odisea,  este 
tercer  elemento  lógico  de  la  formulación  macarística  sería  el  deseo-pre- 
dicación de  Tcoclimeno,  al  decir  a  Telémaco :  "No  hay  en  Itaca  un  linaje 
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más  regio  que  el  vuestro,  y  mandaréis  en  ella  perpetuamente."  Respon- 
de Telémaco:  "¡Ojalá  se  cumpliere  lo  que  dices,  oh  forastero,  que  bien 
pronto  conocerías  mi  amistad,  pues  te  haría  tantos  presentes,  que  te  con- 
sideraría dichoso  quien  contigo  se  encontrara."  Aunque  la  alabanza-predic- 
ción de  Teoelimeno  es  el  motivo  último  del  macarismo,  pues  provoca  los 
obsequios  que  han  de  hacer  feliz  y  han  de  motivar  la  proclamación  de 
feliz  en  boca  de  las  gentes,  con  todo,  este  elemento  se  halla  en  realidad 
tan  apartado  y  desconectado  de  la  fórmula  material  del  macarismo  que  no 
puede  considerarse  como  parte  obvia  y  necesaria. 

Algunos  casos  concretos,  tanto  griegos  como  latinos,  confirmarán  estos 
puntos  de  vista. 

1)    Literatura  griega 

a)  Simple  proclamación  de  felicidad. 

1.  Tres  y  cuatro  veces  dichosos  son  los  dáñaos  que,  ayudando  a  los 
Atridas,  perecieron  hace  tiempo  en  la  amplia  Troya"  (Odisea  5,  306).  La 
causa  de  la  felicidad  es  haber  muerto  y  no  tener  así  que  soportar  nuevas 
calamidades. 

2.  Dice  Príamo:  "¡Ah,  (Agamenón),  hijo  de  Atreo,  qué  feliz  eres! 
¡Qué  afortunado!  ¿Qué  rey  ha  reinado  jamás  sobre  tan  gran  número  de 
pueblos?"  (Ilíada  3,  182). 

'3.  Hécuba  llora  ante  el  cadáver  de  Héctor,  y  dice:  "Si  hubieras  per- 
dido la  vida  por  tu  patria  después  de  casarte  y  regir  un  imperio  como 
el  de  los  dioses,  hubieras  sido  feliz,  si  hay  felicidad  en  todo  esto"  (Eurí- 
pides, Las  troyanas  1170). 

4.  Feliz  tú  porque  eres  rico,  y  mayormente  feliz  porque  de  pobre  que 
eras  te  has  hecho  rico  y  así  conoces  prácticamente  mejor  qué  es  la  riqueza 
(Jenofonte,  La  Ciro  pedia  8,  3,  39). 

b)  En  los  ejemplos  que  siguen  se  insinúa,  además,  la  razón  última 
concreta  que  ha  hecho  posible  la  cosa  que  es  causa  verdadera  e  inmediata 
de  la  felicidad. 

5.  "Afortunado  y  dichoso  el  que  conoce  estas  cosas  y  las  pone  por 
obra"  (Hesiodo,  Operum  et  dierum  826).  El  conocimiento  y  la  voluntad 
ejecutiva  producen  el  bien  obrar,  el  cual  a  su  vez  es  causa  inmediata  de 
la  felicidad. 

6.  "Feliz  aquel  a  quien  las  Musas  aman.  Un  dulce  discurso  fluye  de 
su  boca"  (Homero,  Himno  a  las  Musas  4).  La  predilección  de  las  Musas 
regala  al  sujeto  la  elocuencia,  la  cual,  propiamente,  es  lo  que  le  hace  feliz. 

7.  "¡Dicho  tú,  (Ascesilas,  hijo  de  Alexilio,  ganador  de  la  carrera 
de  carros),  que  tienes,  después  de  una  gran  fatiga,  los  monumentos  de 
ese  himno  triunfal!"  (Píndaro,  Piticas  5,  46).  El  himno  de  triunfo,  ra- 
zón por  la  cual  el  campeón  puede  ser  proclamado  dichoso,  tiene  su  raíz 
última  en  la  fatiga  de  la  gran  carrera  y  en  la  victoria. 
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8.    "¡Feliz  el  que,  obrando  sensatamente,  honra  a  Dios,  y  L porque] 
esto  le  produce  gran  ganancia!"  (Alcmano,  Fragmento  256).  La  vene 
ración  a  los  dioses  es  la  causa  de  las  ganancias,  las  cuales,  a  su  vez,  pro- 
ducen realmente  la  felicidad. 

2)    Lili  rotura  latina 

Basten  pocos  casos.  Aparece  en  ellos  principalmente  lo.  que  da  inme- 
diatamente La  felicidad  y  es  razón  del  macarismo. 

1.  "Y  tú,  cónyuge  virtuosísima,  feliz  eres  por  tu  misma  muerte  y 
por  no  haber  sido  conservada  con  vida  para  el  presente  dolor"  (Eneida 
11,  158). 

2.  Horacio  tiene :  Feliz  aquel  que  está  lejos  de  los  cuidados  del  dine- 
ro, de  la  milicia,  de  la  navegación,  del  foro,  de  mecenazgos,  y  lleva  una 
vida  rústica  y  bucólica  (Horacio,  Epodo  2  "Beatus  ille"). 

3.  "Feliz  el  que  pudo  conocer  las  causas  de  las  cosas  y  sujetó  a 
sus  pies  todo  miedo,  al  Hado  inexorable  y  el  estrépito  del  avaro  Aque- 
ronte.  Afortunado  también  el  que  se  familiarizó  con  los  dioses  de  las  sel- 
vas, con  Pan  y  el  viejo  Silvano  y  las  ninfas  hermanas.  A  éste  no  le  doble- 
garon los  cargos  políticos  ni  la  púrpura  de  los  reyes  ni  la  discordia  que 
llega  a  enemistar  a  los  mismos  hermanos"  {Geórgicas  2,  490). 

Conviene  solamente  hacer  tres  observaciones,  como  consecuencia  de 
cuanto  antecede. 

1.  a  El  nexo  que  media  entre  la  exclamación  de  felicidad  o  bienaven- 
turanza aplicada  al  sujeto  y  la  cosa  por  la  cual  se  le  llama  feliz  es  siem- 
pre causal.  No  cabe,  en  la  estructura  de  este  modo  de  decir,  el  sentido 
final,  consecutivo  u  otro  análogo. 

2.  a  Las  cosas  por  las  cuales  alguien  es  proclamado  feliz  pueden  ser 
muy  variadas,  y  el  considerarlas  como  valor  depende  a  veces  de  la  apre- 
ciación y  del  sistema  ético  y  filosófico  del  que  habla.  Para  los  griegos  y 
latinos  paganos,  que  no  aguardaban  una  recompensa  de  ultratumba,  se 
cifraban  generalmente  en  lo  concreto,  positivo  y  temporal.  Basten  como 
ejemplo  algunas  categorías,  entresacadas  de  innumerables  testimonios  lite- 
rarios. Eran  causa  de  felicidad  la  familia  (matrimonio,  hijos,  fidelidad 
en  el  amor),  los  valores  sociales  (ser  rey,  tirano,  buen  político,  buen  gue- 
rrero o  militar),  las  artes  (ser  poeta,  contemplativo,  místico  natural,  elo- 
cuente), los  deportes  (caza,  gimnasia,  juegos  olímpicos),  las  virtudes  (for- 
taleza, audacia,  fidelidad,  piedad),  la  religión,  en  sentido,  amplio  y  pa- 
gano (conocer  la  voluntad  de  los  dioses,  observar  los  preceptos  religiosos, 
acudir  a  los  oráculos,  a  la  magia),  la  misma  muerte  (felicidad  inerte  de 
ultratumba  libre  de  preocupaciones  humanas,  los  epitafios),  e  incluso,  en 
perversión  de  valores  morales,  los  mismos  vicios  (embriaguez).  Puede 
decirse  que  el  macarismo  grecorromano  es  reflejo  .de  la  opinión  que  los 
antiguos  tenían  de  la  felicidad.  En  este  sentido,  ¡cuán  distinto  del  ma- 
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carismo  bíblico !  No  hay  que  olvidar  tampoco  que  a  veces  no  es  más  que 
un  tópico  literario. 

3.a  Investigando  todavía  más  profundamente,  se  puede  llegar  al  pun- 
to crucial,  donde  difieren  irreductiblemente  el  macarismo  pagano  del 
macarismo  bíblicocristiano.  Hay  un  fondo  de  pensamiento  que  se  refleja 
en  la  formulación.  Es  de  trascendental  importancia  distinguir  en  la  cons- 
trucción externa  dos  elementos  lógicamente  necesarios :  1.°  La  cosa  que 
es  causa  misma  de  la  felicidad,  o  sea,  aquello  que  hace  realmente  feliz 
(aunque  no  totalmente,  en  todos  los  aspectos  posibles)  al  sujeto  que  la 
posee.  2.°  Aquello  que  produce,  induce  o  dispone  que  exista  la  cosa  que 
es  causa  de  la  felicidad.  Los  paganos  hablan  de  la  causa  inmediata  de  la 
felicidad.  Tienen  como  una  tendencia  ciega  a  ello.  Pero  se  callan,  la  ma- 
yoría de  las  veces,  sobre  lo  que  produce  o  provoca  la  causa  de  la  felicidad. 
En  el  macarismo  bíblico,  en  cambio,  hay  una  marcada  tendencia  a  no 
precindir  nunca  de  lo  que  provoca  o  produce  aquello  que  es  causa  inme- 
diata de  la  felicidad  del  sujeto.  Los  paganos,  pues,  reflejan,  en  el  fondo, 
sus  creencias  en  la  fatalidad  y  el  Hado :  las  cosas  vienen  porque  vienen, 
hay  que  aceptarlas  como  son  y  gozar  de  lo  bueno,  sin  investigar  mucho 
en  su  razón  de  ser  y  de  existir.  En  el  pensamiento  bíblico,  Dios  es  per- 
sonal y  providente,  rige  el  mundo,  existen  leyes  morales  eternas  que  in- 
fluyen en  el  bien  del  hombre,  ya  que  el  mismo  hombre,  con  su  acción  libre, 
conforme  o  disconforme  con  la  regla  de  moralidad,  puede  cambiar  en  bien 
o  en  mal  propio,  el  curso  de  las  cosas  y  de  su  felicidad.  El  macarismo  bí- 
blico es  pedagógico,  con  la  misma  pedagogía  de  la  Ley  y  de  la  predica- 
ción de  los  profetas. 

2."     LOS  MACARISMOS  VIEJOTESTAMENTAKIOS 

El  macarismo  en  la  mentalidad  semita  coincide  en  el  fondo  con  el 
macarismo  grecolatino.  No  es  otra  cosa  que  estimar,  declarar,  proclamar 
a  un  dichoso  por  algo  concreto  y  determinado.  Pero  difiere  notablemente 
en  dos  cosas:  1."  Por  su  estructura  literaria  externa;  2.°  Por  su  conte- 
nido, más  elevado  y  puro.  Como  ahora  no  interesa  tanto  el  segundo  as- 
pecto, es  preciso  tratar  cuidadosamente  sólo  del  primero. 

1)    Estructura  formal  del  macarismo  viejotcstamenturio 

Los  macarismos  son  muy  frecuentes  en  el  Antiguo  Testamento.  De  su 
conjunto  se  deduce  como  ley  de  estructura  literaria  el  siguiente  esquema, 
que  consta  de  cuatro  elementos  netamente  distintos. 

1.  La  palubra  introductoria  —  Ella  sola  avisa  en  seguida  que  sigue 
esc  modo  de  decir.  Es,  generalmente,  la  voz  feliz,  dichoso,  bienaventura- 
do, en  hebreo  'asré(ij),  que  en  los  Setenta  se  convierte  en  ^aKápioc;  y 
en  la  Vulgata  aparece  bajo  la  forma  beatus.  La  palabra  'asrc(y)  es  siem- 
pre un  sustantivo  plural  en  estado  constructo,  que  exige,  por  tanto,  un 
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elemento  gramatical  subsiguiente.  Literalmente  se  tendría  que  traducir  por 
felicidades,  beatitudes  del  "hombre",  o  "de  ti".  Pero,  expresado  en  nues- 
tra mentalidad  da :  feliz  el  hombre,  feliz  tú.  Su  origen  puede  explicarse 
de  dos  maneras:  1)  'asré(y)  no  es  más  que  un  plural  construeto  del  nom- 
bre 'eser,  que,  por  otra  parte,  no  existe  de  otra  manera.  2)  Se  trataría 
dol  plural  construeto  del  nombre  'asray.  Sería  una  forma  qatlai,  con 
terminación  femenina  -ai2.  La  palabra  'asray  en  estado  absoluto  no  se 
da  tampoco.  Algunos  han  querido  verla  en  Génesis  30,  13.  Lía,  al  nacer 
su  hijo  Aser,  exclama :  "be'ósri",  que  sería,  según  el  Texto  Masorético, 
"¡En  mi  felicidad!"  Pero,  gramaticalmente  no  parece  que  esta  excla- 
mación tenga  que  derivarse  del  nombre  'oser.  Tendría  más  bien  que  leerse 
be 'asray,  modificando  sólo  ligeramente  las  vocales  del  Texto  Masorético, 
y  daría:  "¡En  felicidad!",  o  "¡Con  felicidad!",  sin  el  sufijo  personal  de 
primera  persona,  como  cuando,  nacido  Oad,  exclamó  Lía:  "begád",  es 
decir,  "¡En  dicha!"  (Gn.  30,  11)  3. 

Una  forma  hebrea  para  introducir  el  macarismo,  equivalente  a  'asre( y), 
es  tób  le,  que  apenas  difiere  en  sentido.  Esta  forma  pasa  al  griego,  casi 
como  la  anterior,  con  las  palabras  Lianápioi  oí...,  o  parecidas ;  en  siríaco  es 
tubayhun. 

2.  °  El  segundo  elemento  que  forma  parte  del  macarismo  viejotes- 
tamentario  es  la  persona  de  la  cual  se  habla  o  a  la  cual  se  dirige  la  ala- 
banza, ya  que  el  verbo  copulativo  no  se  da  normalmente  en  hebreo:  "¡Di- 
choso tú,  Israel!"  (Dt.  33,  29).  Depende  gramaticalmente  del  elemento 
anterior.  Es  frecuentísimo  el  complejo  'asré(y)  'ádám  ('is,  'énós,  ge- 
ber),  "dichoso  el  hombre"  con  el  sentido  semita  pronominal:  "dichoso  aquel 
que...".  En  cuanto  a  los  pronombres,  es  más  frecuente  la  tercera  per- 
sona, singular  o  plural,  que  la  segunda,  y  ésta  a  su  vez  más  que  la  pri- 
mera, que  es  rarísima. 

3.  "  El  tercer  elemento  en  la  estructuración  del  macarismo  viejo  testa- 
mentario es  la  causa  remota  de  la  felicidad;  es  decir,  aquello  que  causa, 
provoca  o  induce  lo  que  da  en  sí  la  felicidad  al  sujeto,  que  no  es  más  que 
el  bien,  más  o  menos  particular,  que  suele  describirse  inmediatamente. 
Esta  causa  remota  o  última  puede  ser:  a)  Una  cualidad  o  acción  del  su- 
jeto: piedad,  temor  de  Dios,  o  cualquier  virtud  o  buena  obra.  Esta  buena 
acción  o  virtud  de  aquel  a  quien  se  dirige  el  macarismo,  es  precisamente 
aquello  que  lo  distingue  de  los  demás  y  le  hace  digno  de  especial  enco- 
mio. Las  dos  categorías,  dinámica  y  estática  (una  acción  y  una  cualidad 
o  virtud),  en  el  fondo  son  lo  mismo,  porque  en  el  terreno  moral,  en  que 
nace  y  prospera  el  macarismo,  toda  virtud  o  cualidad  estática  supone  una 


2.  P.  JoÜon,  Grammaire  de  l'hébreu  biblique  (Rome  1947)  §  89  l. 

3.  Así  K  LXX  Vg  contra  TM. 
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acción  virtuosa  del  sujeto.  Es  importante  esta  distinción,  pues  a  veces 
un  sólo  epíteto  o  adjetivo  gramatical  hace  las  veces  de  sujeto  que  con  su 
acción  provoca  la  presencia  de  aquello  que  le  ha  de  hacer  feliz,  fundién- 
dose el  segundo  y  el  tercer  elemento  constitutivo  del  macarismo  en  un 
todo.  B)  A  veces  la  causa  de  la  felicidad  se  enuncia  como  viniendo  de 
parte  de  Dios :  su  benevolencia,  su  venia,  su  bendición. 

En  cuanto  a  su  formulación  externa,  este  tercer  elemento  de  la  estruc- 
trura  del  macarismo  viejotestamentario  se  expresa  con  una  palabra  opues- 
ta (generalmente  un  adjetivo),  con  una  forma  participial  que  puede  hacer 
las  veces  de  sujeto,  con  una  oración  entera  o  con  una  serie  de  oraciones 
diversas. 

4.°  El  cuarto  elemento  del  macarismo  viejotestamentario  es  la  causa 
próxima  e  inmediata  de  la  felicidad  o  dicha,  que  es  recompensa  a  la  buena 
acción  o  virtud  del  sujeto  alabado  o  viene  gratuitamente  de  Dios.  Es,  por 
ejemplo,  la  vida  larga,  la  salud,  la  prole.  A  veces  se  describe  con  atrevi- 
das comparaciones  e  imágenes  exuberantes ;  frecuentemente  queda  en- 
marcada dentro  del  paralelismo,  que  es  una  de  las  leyes  más  constantes 
del  estilo  semita. 

Algunas  veces  el  cuarto  elemento  falta  explícitamente.  Pero  siempre  ha 
de  sobreentenderse.  Un  macarismo  semita,  sin  el  cuarto  elemento,  sería 
un  macarismo  esencialmente  mutilado.  El  contexto  evidente  hace  supri- 
mir a  veces  su  presencia  material  externa.  Siempre,  pues,  tendrá  que  su- 
plirse en  la  misma  línea  de  la  virtud  o  buena  acción  que  se  ensalza  y  me- 
rece precisamente  eso  que  causa  inmediatamente  la  felicidad. 

Ideológicamente  este  cuarto  elemento  del  macarismo  es  el  más  impor- 
tante, pues  por  él  llegamos  a  vislumbrar  los  tesoros  de  la  recompensa  di- 
vina y  justipreciamos  la  proporción  que  media  entre  una  acción  moral 
cualquiera  y  el  género  de  recompensa  temporal  o  espiritual  que  merece. 

En  cuanto  a  la  formulación  gramatical  externa,  este  cuarto  elemento 
del  macarismo  se  engarza  con  los  anteriores  por  medio  de  partículas.  En 
hebreo  aparece  ordinariamente  /,?,  raramente  V  con  infinitivo,  donde  queda 
absorbido  un  sentido  final-consecutivo  diluido  por  el  causal ;  y,  no  por  ex- 
cepción, se  da  la  simple  aposición  o  parataxis,  de  fuerza  causal  evidente, 
e  incluso  puede  representar  el  mismo  oficio  la  polimorfa  partícula  u*,  en 
este  caso  con  fuerza  causal.  En  griego  actúan  las  partículas  8ti  y  yáp, 
y  no  raramente  el  complejo  £Í<;  TÓ  más  infinitivo,  o,  simplemente,  infini- 
tivo con  fuerza  final  aparente,  en  realidad  causal,  sobre  todo  en  el  griego 
bíblico.  TTn  caso  interesante,  que  ha  de  tratarse  oportunamente,  es  el  de 
la  partícula  iva  del  griego  semitizado  de  la  hoiné,  con  el  valor  de  par- 
tícula causal. 

2)    Trabazón  lógica  de  la  formulación  del  macarismo 

El  nexo  de  causalidad  entre  los  elementos  del  macarismo  puede  ser 
de  varios  grados. 
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1.°  Ante  todo,  puede  ser  un  simple  nexo  causal  superficial  o  explica- 
tivo, que  da  la  razón  del  por  qué  se  ha  salido  con  la  exclamación  macarís- 
tica,  como  si  se  sobreentendiera  este  raciocinio:  "Me  exclamo  ahora,  pro- 
clamándote dichoso.  Esta  exclamación  mía  se  debe  a  tal  causa,  porque...". 
Así,  por  ejemplo,  en  el  macarismo:  "Dichosos  nosotros,  porque  tenemos 
a  San  Pablo",  sería:  "¡Dichosos  nosotros!",  sobreentendiéndose,  "digo 
esto,  "porque  tenemos  a  san  Pablo".  Es  posible  que  en  muchos  macaris- 
mos  se  dé  de  hecho  ese  nexo  causal  explicativo,  pero  no  agota,  ni  mucho 
menos,  relaciones  más  profundas  de  causalidad  entre  los  elementos  de  este 
modo  literario. 

2.  °  Un  nexo  causal  hondo  o  íntimo  se  da  entre  el  sujeto  proclamado 
feliz  y  aquello  que  produce  la  felicidad.  Es  obvio  que  la  cosa  buena  o  de- 
seable que  se  posee  es  la  causa  verdadera  por  la  cual  el  sujeto  es  feliz.  Se 
da,  pues,  objetivamente,  un  verdadero  nexo  causal  entre  el  primero  y  se- 
cundo elemento  en  la  formulación  del  maearismo  y  el  cuarto.  Se  prescinde 
ahora  del  tercero,  pues  a  veces  puede  faltar.  Así,  por  ejemplo,  en  la  frase : 
"¡Dichosos  nosotros,  porque  tenemos  a  san  Pablo !",  aquello  que  nos  hace 
felices  es  la  presencia  entre  nosotros  de  san  Pablo.  Luego  la  presencia  de 
San  Pablo  es  causa  de  nuestra  felicidad  limitada.  Luego  en  toda  clase  de 
macarismos  existe  siempre  un  verdadero  nexo  de  causa  y  efecto. 

3.  °  Nexo  bicausal.  —  Hay  además  numerosos  macarismos  que  tienen 
mencionado  explícitamente  el  tercer  elemento,  a  saber,  la  acción  o  dispo- 
sición que  merece  o  produce  aquello  que  es  causa  inmediata  de  la  feli- 
cidad. Entonces  aparece  un  verdadero  nexo  causal  doble.  La  acción 
buena  y  virtuosa  produce  aquello  que  por  su  valor  entitativo  causa  o  mo- 
tiva a  su  vez  la  felicidad  en  el  sujeto.  Así,  por  ejemplo,  en  la  frase:  "¡Fe- 
liz el  que  siembra,  porque  cosechará.!",  el  sembrar  es  causa  (en  sentido 
amplio)  de  la  cosecha,  y  ésta,  a  su  vez,  es  causa  inmediata  y  verdadera  de 
la  felicidad  del  sembrador,  y  razón  por  la  cual  se  le  puede  llamar  feliz. 
El  sembrar  es  causa  remota  de  la  felicidad;  el  cosechar  y  lo  cosechado, 
causa  próxima. 

3)    Macarismos  condicionados 

Prescindiendo  del  ropaje  gramatical  con  que  pueden  presentarse  los 
macarismos,  tan  variados  como  el  mismo  pensamiento  y  el  lenguaje,  es  im- 
portante notar,  para  evitar  dificultades  innecesarias,  que  los  macarismos 
de  futuro  dependen  ordinariamente  de  una  condición.  La  existencia  real 
de  aquello  que  produce  inmediatamente  la  felicidad  se  condiciona  a  la  pre- 
sencia de  algo  que  es  su  causa  remota.  Si  la  causa  última  o  remota,  sea 
voluntaria  o  involuntaria,  se  da,  se  dará  también  lo  que  produce  la  felici- 
dad y  la  felicidad  misma. 

El  tipo  de  macarismo  gnómico  o  sapiencial  de  suyo  es  atemporal.  Sea 
que  se  formule  en  tiempo  pasado,  presente  o  futuro,  enfoca  propiamente 
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una  acción  futura  que  lia  de  repetir  lo  que  ha  pasado.  Estos  macarismos, 
más  que  otros,  presuponen  una  ley  moral.  Esta  ley  puede  ser  eterna  o 
pasajera  o  incluso  nueva,  en  cuanto  indica  que  en  adelante  las  cosas 
sucederán  de  otro  modo. 


4)    Tipos  o  clases  de  macarismos 

Atendiendo  a  la  influencia  más  o  menos  directa  del  que  es  proclamado 
feliz  en  aquello  que  produce  remotamente  lo  que  de  ser  causa  inmediata 
de  su  felicidad,  pueden  hallarse  cuatro  tipos  hipotéticos  de  macarismo. 

1.  °  Casuales.  —  La  cosa  que  es  causa  inmediata  do  la  felicidad  ha 
venido  casualmente  o  por  azar.  El  sujeto  proclamado  dichoso  no  tiene 
arte  ni  parte  en  ella.  Por  ejemplo:  ¡Dichosos  nosotros,  porque  el  mar  nos 
ha  traído  un  tesoro! 

2.  °  De  voluntad  ajena.  —  La  cosa  que  es  causa  de  la  dicha  viene  li- 
bremente de  otro.  El  sujeto  feliz  no  tiene  parte  en  ella.  Ejemplo :  ¡  Dicho- 
sos nosotros,  porque  nos  han  regalado  un  tesoro ! 

3.  a  De  voluntad  propia  y  motivo  desproporcionado.  —  En  esos  ma- 
carismos el  sujeto  proclamado  dichoso  ha  influido  o  ha  hecho  algo  de  su 
parte  para  obtener  aquello  que  es  causa  de  su  dicha ;  pero  esta  acción  mo- 
tiva a  la  dicha  es  enormemente  desproporcionada  con  respecto  a  ella. 
Ejemplo :  ¡  Dichosos  nosotros,  porque  nos  ha  tocado  el  primer  premio  de 
la  lotería !  Si  no  se  hubiera  tomado  parte  libremente  con  los  jugadores, 
esa  dicha  no  hubiera  podido  venir. 

4.  °  De  voluntad  propia  y  motivo  proporcionado.  —  Son  los  macaris- 
mos más  frecuentes.  Una  acción  libre  del  hombre  produce  aquello  que  es 
causa  de  la  felicidad :  ¡  Dichoso  el  que  siembra,  porque  recogerá !  General- 
mente en  estos  macarismos,  aunque  puede  darse  una  proporción  de  tanto 
cuanto,  suele  sobreentenderse  o  indicarse  una  proporción  con  exceso  de 
ventaja.  De  lo  contrario,  casi  no  habría  razón  para  llamar  dichoso  por 
una  cosa  vulgar  y  ordinaria  que  trae  naturalmente  otra. 

Finalmente  se  ha  de  notar  que  en  los  macarismos  de  la  Biblia  suele 
darse  el  bien  que  hace  feliz  en  la  misma  línea  de  la  acción  que  lo  provoca. 
Pero  esto  no  es  más  que  un  caso  particular  de  una  ley  más  general.  Suele 
ser  principio  semita  antiguo,  reflejado  en  las  páginas  de  la  Biblia,  el  he- 
cho inconcuso,  corolario  de  la  justicia  más  estricta:  "Penas  y  castigos 
en  la  misma  línea  de  la  acción  o  de  la  falta."  Además,  como  particulari- 
dad de  estilo,  puede  estar  presente  la  dicotomía,  con  reverso  de  condi- 
ciones, cuando  al  macarismo  le  sigue  su  correspondiente  amenaza  o  "ay" : 
"Los  hambrientos  serán  saciadas,  y  los  que  están  en  la  abundancia  que- 
darán vacíos". 
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5)    Ejemplos  de  macarismo  viejotcstamentario 

La  estructura  euatripartita  y  los  nexos  internos  del  macarismo  viejo- 
testamentario  son  fáciles  de  apreciar  en  casos  concretos. 

1.  (1)Bienaventurado  (2)el  hombre  (3)que  se  humilla  ante  Yahwéh,  a 
pesar  de  haber  errado,  y  se  acoge  a  El,  (4)porque  (A?)  Yahwéh  le  curará 
de  su  mal,  le  librará  de  toda  calamidad,  de  muerte,  guerra,  acusación  ju- 
dicial, correría  depredatoria,  penuria,  de  las  bestias  salvajes;  le  dará  paz 
con  todos;  no  le  faltará  nada  en  la  tienda,  su  posteridad  será  numerosa  y 
llegará  en  sazón  al  sepulcro  (Job  5,  17-27).  Magnífico  macarismo. 

2.  Bienaventurado  (2)el  hombre  (3)quc  encontró  la  .sabiduría  y  el 
varón  que  ha  adquirido  la  inteligencia  ([práctica],  en  caminar  por  los 
preceptos  de  Yahwéh);  —  (4)porque  (ki)  vale  más  su  adquisición  que 
adquisición  de  plata  |  y  mas  que  el  oro  puro  su  obtención  ;  —  más  pre- 
ciosa es  que  las  perlas  |  y  todas  las  joyas  no  la  igualan".  Obtendrá  Ion- 
gura  de  días,  riqueza,  gloria,  delicias  y  paz  (Prov.  3,  13). 

3.  (1)Dichosos  (2~3,cuantos  en  Yahwéh  esperan  (o  confían),  (4)porque 
(M)  Dios  de  derecho  y  justicia  es  Yahwéh,  obrará  graciosamente  con 
vosotros  y  con  ansia  se  compadecerá  de  vosotros  (Is.  30,  18). 

4.  Habla  la  Sabiduría,  y  dice  al  que  medita  en  los  preceptos  de 
Yahwéh  y  procura  cumplir  todos  los  mandamientos  de  su  Ley:  (1)Feliz 
'-'o]  hombre  que  me  escucha,  velando  a  mis  puertas  cada  día,  guardando 
las  jambas  de  mis  entradas  (ahora  diríamos,  entregado  en  escuchar  mis 
lecciones  como  en  las  aulas  universitarias),  (4)porque  (l"0  quien  me  halla, 
ha  hallado  la  vida,  y  alcanzará  todo  favor  de  Yahwéh  (Prov.  8,  34-35). 

5.  (1)Dichoso  (2"3)el  que  tenga  esperanza  (en  lo  anunciado)  y  lle- 
gue a  mil  trescientos  treinta  y  cinco  días  (fecha  del  cumplimiento  de  la 
profecía),  (4)porque  (versículo  6.°)  verá  "el  cumplimiento  de  estas  mara- 
villas" (Dn.  12,  12).  Macarismo  disociado  y  reconstruido. 

Pero  donde  más  clara  aparece  la  estructura,  finalidad  y  expresividad 
del  macarismo  en  la  vida  y  ascesis  semitas  es  en  el  Salterio.  En  él  se 
encuentra  ese  modo  de  decir  unas  25  veces,  y  en  ocasiones  con  desarrollo 
tal  que  llega  a  formar  la  substancia  de  un  sólo  salmo.  Basten  algunos 
ejemplos. 

6.  Salmo  1.°  El  Salmo  primero  es  un  macarismo  perfecto,  completado 
por  un  vae  lógico  de  oposición.  El  buen  obrar  del  justo  se  expresa  de 
modo  negativo  (lo  que  no  hace)  y  positivo  (lo  que  hace). 

(4) Feliz  (2>el  hombre  (3)que  no  sigue  el  proceder  de  los  impíos  ni  para 
en  el  camino  de  los  pecadores  ni  se  sienta  en  la  junta  de  los  malvados, 
sino  que  en  la  Ley  de  Yahwéh  está  su  complacencia  y  en  su  Ley  reflexiona 
día  y  noche;  (4)porque  (we)  4  será  como  árbol  plantado  junto  a  las  co- 
rrientes de  las  aguas,  que  a  su  tiempo  da  fruto  y  cuyo  follaje  no  se  mar- 
chita, y  cuanto  emprenda  tendrá  éxito  (Ps.  1). 

4.    Aparece  quizás  we}  porque  inmediatamente  antes  hay  un  M  con  otro  sentido. 
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7.  Salmo  127.  Cual  saetas  en  manos  de  un  guerrero,  así  los  hijos  de 
los  años  mozos.  (1)Feliz  (2)el  varón  (3)que  de  ellas  rellena  su  aljaba;  (4)  [por- 
que] 5  no  será,  vencido  cuando  tenga  que  pleitear  con  enemigos  en  la 
Puerta  (de  la  ciudad).  (Ps.  127,  4-5). 

8.  Salmo  41.  "(1)Dichoso  (2"3)  el  que  se  preocupa  por  el  desgraciado; 
(4)  [porque]  en  el  día  de  la  desventura  lo  socorrerá  Yahweh ;  Yahwéh  ve- 
lará sobre  él  y  lo  conservará  con  vida,  a  fin  de  que  sea  feliz  sobre  la  tierra; 
no  lo  abandonará  a  los  deseos  de  sus  enemigos.  Yahwéh  le  dará  fuerza  en 
el  lecho  donde  languidezca;  cuando  esté  enfermo,  le  suavizará  los  dolo- 
res" (Ps.  41,  24). 

9.  Salmo  94.  "(1)Dichoso  (2)el  hombre  (3)que  es  educado  por  ti,  oh 
Yahwéh ;  por  ti  instruido  en  tu  Ley :  (4)porque  (le  más  infinitivo)  estará 
tranquilo  en  los  días  de  la  desventura  hasta  que  se  excave  la  fosa  para 
el  inicuo"  (Ps.  94,  12-13). 

10.  Salmo  91.  Corregido  al  principio,  ofrece  una  pauta  perfecta 
de  macarismo.  (1)Feliz  (2)tú  (3)que  te  acoges  bajo  la  protección  del  Altí- 
simo, que  te  refugias  a  la  sombra  del  Omnipotente,  que  dices  a  Yahwéh  : 
"Tú  eres  mi  refugio  y  mi  fortaleza  ;  Tú  eres  mi  Dios  en  quien  confío". 
(4)Porque  (Ja)  Él  te  librará  del  lazo  del  pajarero,  de  un  acontecimiento 
funesto ;  con  sus  plumas  te  hará  pantalla  ;  bajo  sus  alas  hallarás  refugio. 
Escudo  y  coraza  es  su  fidelidad.  No  tendrás  que  temer  peligro  nocturno 
ni  saeta  que  vuele  de  día,  ni  peste  que  serpee  en  la  oscuridad  ni  mal  que 
haga  estragos  al  mediodía.  Caerán  mil  a  tu  lado  y  diez  mil  a  tu  diestra; 
pero  a  ti  no.  se  acercará  (el  mal).  Con  sólo  mirar  con  tus  ojos  (sin  nada 
realizar)  verás  el  castigo  de  los  malvados  (Ps.  91.  1-8). 

11.  Salmo  128. 

(1) ¡Dichoso  (2-3')  el  que  temo  a  Yahweh, 

el  que  sigue  los  caminos  por  El  trazados! 
(1)  Aunque  tuvieres  que  vivir  de  tus  propias  fatigas, 

feliz(2)tú  y(l)parar)ienes(2)para  ti. 
(4)  [Porque]  tu  mujer  será  como  vid  lozana 

en  lo  íntimo  de  tu  casa; 

tus  hijos  como  pimpollos  de  olivo 

en  torno  a  tu  mesa. 

¡Mina  de  qué  manera  es  bendecido 

el  hombre  temeroso  de  Dios!  (Ps  128,  1-4). 

12.  El  Salmo  112  es  todo  él  un  puro  macarismo. 

(l)Feliz(2)el  hombre(3)que  teme  a  Yahweh 

y  tiene  en  gran  estima  sus  mandamientos. 
(4)  [Porque]  potente  será  sobre  la  tierra  su  estirpe, 

la  progenie  de  los  justos  es  bendecida. 

Tendrá  riqueza  y  abundancia  en  casa. 

y  su  magnificencia  (crematística)  durará  siempre. 
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Brilla  para  los  rectos,  como  luz  entre  tinieblas, 

el  Benigno,  el  Piadoso,  el  Justo. 
(DAfortunado(2)el  hombreO) piadoso  que  da  de  buen  grado 

y  su  conducta  regula  según  justicia; 
(4)porque  (W)  jamás  será  sacudido. 

Quedará  en  memoria  eterna  el  hombre  justo, 

no  ha  de  temer  fama  mala. 

De  corazón  constante,  confió  en  Yahweh, 

de  ánimo  firme,  no  pudo  tener  miedo, 

tanto  que  mira  alegremente  a  sus  adversarios. 

Distribuye  largamente  a  los  pobres 

y,  sin  embargo,  su  abundancia  dura  siempre, 

sus  haberes  crecen  con  honor. 

El  malvado,  al  verle,  lo  desprecia, 

rechina  de  dientes  y  se  consume; 

pero  las  ansias  del  malvado  caerán  en  vacío  (Ps  112). 

6)    Macarismos  incompletos 

Ciñéndonos  siempre  al  Viejo  Testamento,  hallamos  a  veces  que  la  es- 
tructura exterior  del  macarismo  es  incompleta,  que  se  presenta  como  si 
faltara  alguno  de  sus  elementos.  Pero,  siempre,  lógicamente,  se  supone 
el  macarismo  total,  y  en  la  mayoría  de  los  casos  es  fácil  reconstruir  acer- 
tadamente el  esquema  por  fuerza  del  mismo  contexto. 

A  veces  hubo  simple  transposición  de  términos,  como  en  Daniel  12. 
El  macarismo  del  versículo  12  carece  del  último  elemento;  mas,  bastante 
antes,  en  el  versículo  6.°,  había  aparecido  indudablemente. 

A  veces  puede  suplirse  el  elemento  que  falta,  sin  esfuerzo.  En  Eccle- 
siastés  10,  16-17  se  dice  textualmente : 

"¡Ay  de  ti,  país,  cuyo  rey  es  un  muchacho 

y  cuyos  nobles  comen  de  mañana 

[y  se  embriagan  sin  hacer  nada]  ! 

¡Dichoso  tú,  oh  país,  cuyo  rey  es  hijo  de  nobles 

y  cuyos  príncipes  comen  a  su  tiempo 

como  conviene  a  varones,  y  no  por  embriagarse!". 

Puede  completarse  lo  que  falta,  con  facilidad.  ¡Ay  de  ti,  país,  cuyo 
rey  es  un  muchacho  (sin  juicio)  y  cuyos  nobles  (o  ministros)  banquetean 
y  se  embriagan  sin  hacer  nada,  ya  desde  el  comienzo  del  día,  porque  irás 
a  la  ruina. 

Dichoso  tú,  oh  país,  cuyo  rey  es  hijo  de  nobles  (bien  instruido  para  el 
gobierno)  y  cuyos  príncipes  comen  a  su  tiempo  (ordenando  su  trabajo  y 
su  vida  de  gobierno),  y  no  por  embriagarse  (llevando  vida  de  sobriedad)... 
¿Por  qué  feliz?  Se  suple  obviamente:  Porque  irás  a  la  prosperidad. 


5.  Sin  partícula.  Es  posible  que  se  explique  la  ausencia  por  seguir  inmediata- 
mente un  M. 
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7)    Los  "vae"  o  "ayas",  antítesis  del  macarismo 

El  antimacarismo  es  otro  modo  literario,  frecuentísimo  en  el  lenguaje 
semítico  y  muy  acomodado  a  sus  gustos.  Es  el  vae  o  ay  amenazador.  En 
hebreo  va  introducido  por  'óy,  '%  hoy;  en  griego  por  oüccí. 

La  estructura  completa  del  vae  o  ay,  como  exclamación,  es  perfecta- 
mente paralela  a  la  del  macarismo.  1.°  Partícula  exclamativa.  2.°  Sujeto 
del  cual  se  habla.  3.°  Causa  que  acarrea  el  mal.  4.°  El  mal  mismo  que 
hace  desdichado. 

Así,  por  ejemplo,  Isaías,  33,  1-2: 

(1)    ¡Ay  (2)  de  ti,  (3)  saqueador  que  no  ha  sido  saqueado 

y  ladrón  al  que  no  han  robado  aún! 
(4)   [Porque]  cuando  hayas  terminado  de  saquear,  serás  saqueado, 

y  cuando  hayas  acabado  de  robar,  te  robarán  a  ti. 

Mateo  26,  24  tiene :  ¡  (1)Ay  (2)de  aquel  hombre  (3)por  cuyas  manos  el 
Hijo  del  hombre  es  entregado!  (4) [Porque]  mejor  le  fuera  a  aquel  hombre 
no  haber  nacido."  Es  interesante  notar  que  Lucas  22,  22  sólo  pone  la  pri- 
mera parte:  "¡(1)Ay  (2)del  hombre  aquel  (3)por  cuyas  manos  es  entregado 
(el  Hijo  del  hombre) !"  Falta  el  cuarto  elemento  del  esquema,  con  lo  cual 
se  demuestra  claramente  que  a  veces  se  formulan  incompletos  los  maca- 
rismos  y  los  ayes,  dejando  a  la  intuición  del  oyente  apreciar  aproximativa- 
mente la  clase  y  magnitud  del  castigo  o  del  premio. 

A  veces  van  unidos  macarismo  y  ay,  en  antítesis  altamente  oratorias 
y  pedagógicas6. 

Son  correlativos  a  los  macarismas  y  ayes,  aunque  no  coincidan  exac- 
tamente con  ellos,  los  modos  de  decir  expresivas  de  las  bendiciones  y  mal- 
diciones 1 . 

3.°     LOS  MACARISMOS  EN  LA  LITERATURA  EXTRABIPLICA 

En  los  escritas  semíticos  extrabíblicos  y  en  otros  que  en  ellos  se  ins- 
piran de  algún  modo,  aparece  el  tipo  literario  de  las  macarismos  con  las 
mismas  características  que  ofrece  en  los  autores  viejotestamentarios.  Bas- 
ten unos  ejemplos. 

1)  Apócrifos 

1.  Feliz  el  hombre  que  muere  en  justicia  y  bondad  ;  para  él  no  ha- 
brá ningún  libro  de  castigo  escrito  y  contra  él  no  vendrá  ningún  día  de 
juicio  (Enoc  81,  4)  8. 

6.  Is,  3,  10-11 ;  Ecl.  8,  12-13;  etc. 

7.  Cf.  A.  Lefévre,  Malédiction  ct  Bénédiction,  "Dictionnaire  de  la  Bible,  Suppló- 
ment"  5  (1957)  col.  746-751. 

8.  R.  H.  Charles,  The  Apocryyha  and  Pscvdrpifjrapha  of  thc  Oíd  Trstamrnt 
(Oxford  1913)  II,  XIV-871. 
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2.  Los  pecadores  echan  un  macarismo  a  los  pecadores  que  han  muer- 
to, porque  tuvieron  prosperidad,  riqueza,  honor  y  ningún  castigo  en  su 
vida;  pero  eso  es  erróneo,  porque  han  bajado  al  Seol,  están  entre  cadenas 
y  llamas,  su  castigo  será  duradero  y  no  tendrán  paz  nunca  jamás  (Enoc 
103,  5-8).  De  donde  es  fácil  reconstruir  el  macarismo  falso:  "¡Dichosos 
vosotros,  Los  que  habéis  obrado  mal  en  la  tierra,  porque  no  os  ha  faltado 
nada."  Verdadero  es  el  ant ¡macarismo :  "¡Ay  de  vosotros,  los  que  habéis 
obrado  mal  para  ser  felices  en  el  mundo ;  porque  vuestro  castigo  después 
de  la  muerte  no  tendrá  fin!" 

3.  Felices  los  que  vivan  en  aquellos  días,  porque  (infinitivo)  verán 
las  maravillas  de  Israel,  que  obrará  Dios  en  la  reunión  de  los  escogidos 
(Salmos  de  Salomón  17,  44)  9. 

4.  Tres  veces  felices  los  que  vivirán  en  ese  tiempo,  hombres  y  mu- 
jeres ;  feliz  aquel  cuya  vida  será  la  del  pueblo  sencillo,  porque  la  ley 
buena  llegará  a  su  plenitud  desde  los  cielos  rutilantes  y  habrá  justicia, 
y  con  ello  vendrá  a  los  hombres  lo  mejor  de  todos  los  dones :  concordia, 
afecto,  fidelidad  y  amistad  de  extranjeros  y  ciudadanos.  Huirán  de  los 
hombres  todos  los  males.  (Libros  sibilinos  III,  líneas  371-380). 

5.  Vi  a  mis  antepasados  con  Adán  y  Eva.  Rompí  en  lágrimas  y  dije : 
"Ay  de  mí,  por  mi  flaqueza  y  por  la  de  mis  antepasados!"  Y  pensé  dentro 
de  mi  corazón  y  dije :  "]  Feliz  el  hombre  que  no  ha  nacido  o  que,  habiendo 
nacido,  no  ha  pecado  ante  Dios,  porque  no  viene  a  este  lugar  ni  lleva  el 
yugo  de  este  sitio"  (Secretos  de  Enoc  41,  1-2). 

6.  Feliz  el  hombre  que  no  obra  maliciosamente  con  el  prójimo,  que 
ayuda  al  desgraciado  y  tiene  caridad  con  el  necesitado,  porque  en  el  día 
del  gran  juicio  todo  peso  y  medida  será,  conocido  y  cada  uno  sabrá  su 
propio  peso  y  medida,  y  conforme  a  ella  será  recompensado  (Secretos 
de  Enoc  44,  4-5). 

7.  Felices  los  justos  que  escapen  del  gran  juicio,  porque  brillarán 
más  que  el  sol  septuplicado  (Secretos  de  Enoc  66,  7). 

2)    Manuscritos  del  Desierto  de  Judá 

Los  manuscritos  hallados  en  el  Desierto  de  Judá  ofrecen  casos  de 
macarismos,  en  todo  iguales  a  los  del  Viejo  Testamento.  Baste  un  ejem- 
plo. Un  escrito  de  carácter  sapiencial,  hallado  en  la  cuarta  gruta  de  Qum- 
rán,  contiene  una  serie  de  macarismos,  introducidos  por  la  palabra  'sry, 
que  se  refieren  a  los  que  cumplen  los  mandamientos,  con  el  contrapeso 
de  la  descripción  de  los  tormentos  que  aguardan  a  los  impíos.  Son  inde- 
pendientes de  pasajes  similares  del  Libro  de  Enoc10. 


9.    A.  Eahlfs,  Septuagintao  [Stuttgait  1952]  488. 

10.  J.  Starcky,  Le  travail  d'édition  des  manuscrits  de  Qumrán,  "Revue  Bibli- 
que"  63  (1956)  67. 
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3)    Literatura  rabínica 

Los  escritos  rabínicos  ofrecen  casos  ele  maearismos.  Siguen  la  men- 
talidad bíblica. 

1.  "Felices  los  justos:  no  solamente  adquieren  méritos  para  sí  mis- 
mos, sino  que  además  los  preparan  para  sus  hijos  y  sus  nietos  hasta  el 
final  de  todas  las  generaciones.  Desdicha  para  los  impíos:  no  solamente 
se  hacen  culpables  ellos  mismos,  sino  que  además  hacen  culpables  a  sus 
hijos  y  nietos  hasta  el  final  de  todas  las  generaciones"  {Y orna  87  a).  Mé- 
ritos y  culpas  contraídos  libremente  provocan  respectivamente  bienes  y 
calamidades  de  toda  clase,  que  son  las  que  hacen  feliz  o  desdichado. 

2.  Rabí  Yojanán  ben  Zakkai  era  un  maestro  famoso.  Así  se  alaba  a 
sí  mismo,  dirigiéndose  al  discípulo  suyo,  Eleazar  ben  Araj :  "Dichoso  tú, 
padre  nuestro  Abrahán ;  porque  Eleazar  ben  Araj  (mi  discípulo)  ha  sali- 
do de  tus  lomos"  (Chagiga  2,  1). 

3.  "Dijo  rabí  Aquiba:  'Felices  vosotros,  israelitas.  ¿Ante  quién  se- 
réis puros  y  quién  os  purificará"?  Vuestro  Padre  que  está  en  los  cielos'  " 
(Zoma  VIII,  9  d)  u. 

4)    Santos  Padres 

Los  Santos  Padres  y  escritores  eclesiásticos  antiguos,  herederos  del 
primitivo  pensamiento  cristiano,  reflejan  el  macarismo  de  puro  estilo 
semita. 

a)  Padres  Apostólicos. 

1.  "Felices  nosotros,  amados  míos,  si  cumplimos  los  preceptos  de 
Dios  por  nuestra  caridad,  porque  (sk  tó)  se  nos  perdonarán  los  pecados 
por  medio  de  la  caridad  (divina),  según  está  escrito  (Ps.  31,  1-2).  Este 
macarismo  se  cumplió  en  los  elegidos  de  Dios  por  Jesucristo,  Nuestro 
Señor"  (1  Clemente  50,  5-7)  » 

2.  "Felices  vosotros,  cuantos  afrontéis  con  fortaleza  la  gran  tribula- 
ción que  está,  por  venir,  y  todos  los  que  no  nieguen  su  modo  de  vivir 
(cristiano)".  No  serán  excluidos  de  la  vida  eterna  (Pastor  Hermas,  Vi- 
sión II,  2,  7)  13. 

3.  "Felices,  pues,  vosotras,  cuantos  eliminareis  de  vosotros  mismos 
la  malicia  y  os  revistiereis  de  inocencia.  Viviréis  para  Dios,  los  primeros 
entre  todos"  (Pastor  Hermas,  Similitudo  IX,  29,  '3) 14.  La  beatitud  mis- 
ma está  indicada  por  una  proposición  independiente  de  futuro,  muy  bí- 
blica. 

b)  Tiempos  más  recientes. 
Dos  casos  entre  muchos. 


11.  J.  Meinhold,  Dic  Mischna.  Joma  (Giesseu  1913)  72. 

12.  K.  Bihlmeyer,  Die  Apostolischen  Vatrr  I,  "Sammluug  ausgewáhlter  kirehen- 
und  dogmengeschichtlicher  Quellenschrifteu"  II,  1,  1  (Tübingen  1924)  62. 

13.  E.  Joly,  Hermas,  le  Paisteur,  "Sources  Chrétiennes"  (Paris  1958)  92. 

14.  R.  Joly,  Hermas,  le  Pasteur,  "Sources  Chrétiennes"  (Paris  1958)  350. 
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1.  Dice  san  Basilio,  el  Grande,  en  una  Homilía  de  acción  de  gracias: 
"Con  plena  razón  conviene  proclamar  felices  (LiccKapí^eiv)  a  los  que, 
por  la  esperanza  del  siglo  venidero,  sobrellevan  pacientemente  las  cala- 
midades de  la  vida  presente  y  cambian  las  cosas  temporales  por  las  cosas 
eternas.  Aunque  ,se  vean  entre  llamas  (Dn.  3,  21),  o  con  los  leones  (Dn.  14, 
30),  o  engullidos  por  un  monstruo  marino  (Ion.  2,  1),  han  de  ser  procla- 
mados por  nosotros  dichosos  (Lianapí^eoGai),  y  ellos  deben  alegrarse 
por  la  esperanza  de  los  bienes  futuros" 15.  Es  fácil  entresacar  de  estas 
brillantes  frases  oratorias  las  notas  escuetas  del  macarismo :  "  Feliz  el  que 
por  su  verdadera  fe  padece,  aunque  sean  tormentos  enormes,  porque  a 
cambio  de  estos  males  recibirá  grandes  bienes  eternos." 

2.  El  mismo  san  Basilio  predica  en  su  Homilía  contra  la  avaricia 
Destruam  horrea'-  "Si  das  abundantemente  de  tus  riquezas  a  los  pobres, 
todos  cuantos  hombres  existieron  desde  que  fue  creado  el  orbe  te  llama- 
rán bienaventurado  (LiocKocpí£ovT£<;).  La  gloria  eterna,  la  corona  de  jus- 
ticia, el  reino  de  los  cielos  serán  tu  premio  por  la  buena  administración 
que  hiciste  de  las  cosas  corruptibles"  16. 

5)    E<n  la  liturgia 

Un  caso  significativo  es  la  presencia  de  macarismos  bíblicos  en  los 
esplendores  de  la  liturgia  oriental.  En  la  de  san  Crisi'>stomo  se  cantan 
en  la  misa  de  los  catecúmenos  después  de  la  tercera  antífona,  en  domin- 
go 17.  Son  conformes  al  texto  de  san  Mateo  5,  2-12. 

II.    LOS  MACARISMOS  NEOTESTAMENTARIOS 

Probada  la  existencia  del  macarismo  como  esquema  expresivo  litera- 
rio e  investigada  suficientemente  su  estructura,  sólo  resta  ahora  recorrer 
las  páginas  del  Nuevo  Testamento  para  dar  en  ellas  con  todos  los  casos 
posibles  de  estos  modismos  e  interpretarlos  a  la  plena  luz  de  sus  prin- 
cipios constitutivos. 

Pero  antes  se  impone  una  salvedad.  Muchos  libros  del  Nuevo  Testa- 
mento, en  especial  los  evangelios,  son  un  resumen,  una  pauta,  un  esbozo 
de  los  hechos  y  palabras  más  importantes  de  la  vida  de  Jesús,  de  los  após- 
toles y  de  la  naciente  Iglesia.  Por  su  carácter  de  esbozo  no  habrá  de  sor- 
prender que  a  veces  presenten  sentencias  incompletas  o  frases  sólo  insi- 
nuadas, que  una  sana  curiosidad  con  razón  intentará  reconstruir  o  recom- 
poner adecuadamente,  para  dar  con  su  significado  total  y  profundo. 

15.  Migne,  Patrología,  Graeca  31,  224  B. 

16.  Migne,  Patrología  Graeca  31,  268  A. 

17.  Migne,  Patrología  Graeca  63,  908;  J.  Janin,  Églises  orientáis  et  rites  orien- 
tauxi  (Paris  1955)  45. 
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l.°      VIDA    DE  JESUS 

1)    La  Visitación 

Isabel  saluda  a  su  prima,  la  Virgen  María,  con  estas  palabras,  que 
son  un  maearismo  perfecto,  de  pura  mentalidad  semita:  "Bienaventurada 
la  que  creyó,  porque  se  le  cumplirán  las  cosas  que  le  han  sido  dichas  de 
parte  del  Señor"  (Le.  1,  45).  Los  cuatro  elementos  de  este  molde  litera- 
rio aparecen  manifiestamente.  El  tercero,  lo  que  ha  provocado  las  cosas  que 
dan  la  felicidad  anunciada,  es  haber  creído.  Hay,  sin  duda,  una  alusión, 
por  contraste,  a  la  incredulidad  de  Zacarías  ante  el  mensaje  angélico 
(Le.  1,  20).  De  consiguiente,  en  la  mente  de  Isabel,  el  asentimiento  de 
María  al  ángel  (Le.  1,  38)  tiene  valor  grandísimo,  de  bienaventuranza  ope- 
rante, que  guarda  cierta  proporción  con  aquello  que  causa  la  felicidad 
misma,  que  será  "tener  cumplimiento  en  ella  las  cosas  que  le  ha  dicho  el 
Señor".  Estas  cosas  son,  sin  duda,  su  maternidad  divina  y  su  coiTeden- 
ción,  según  se  insinúa  en  el  mensaje  angélico  y  se  cumple  en  la  vida  y 
muerte  de  Cristo. 

2)    El  "Magnificar 

"Me  llamarán  bienaventurada  todas  las  generaciones,  porque  hizo  en 
mi  favor  grandes  cosas  el  Todopodero"  (Le.  1,  48-49).  Es  un  maearismo 
indirecto.  Además,  le  faltan  elementos.  No  es  difícil  su  reconstrucción 
total.  Pasando  a  la  realidad  significada  por  las  palabras,  se  tendría:  "Las 
generaciones  dicen:  'Bienaventurada  tú,  María...,  porque  ha  hecho  en  tu 
favor  cosas  grandes  el  Todopoderoso'  ".  Falta  evidentemente  el  tercer  ele- 
mento, el  enunciado  de  la  virtud  o  cualidad  que  es  razón  de  la  existencia 
de  la  causa  próxima  de  la  felicidad.  La  sola  carencia  formal  de  este 
elemento  supone  delicada  humildad  en  la  que  habla.  Además,  la  conexión 
lógica  lleva  a  unas  palabras  anteriores:  "Porque  puso  sus  ojos  en  la 
bajeza  de  su  esclava".  Tenemos,  pues,  que  se  refunde  toda  la  causa  re- 
mota de  aquello  que  produce  la  felicidad  real  que  se  proclama,  que  son 
las  cosas  grandes  que  ha  hecho  el  Todopoderoso,  en  la  sola  benevolencia 
de  parte  de  Dios,  en  contraste  evidente  con  el  maearismo  anterior. 

Adviértase  que  en  el  Viejo  Testamento,  como  en  el  mundo  clásico, 
aparece  el  motivo,  de  valor  moral,  te  proclamarán  dielwso.  Esta  frase  no 
es  propiamente  un  maearismo,  sino  un  anuncio  de  maearismo,  que  puede 
resolverse  fácilmente  en  maearismo  formulado. 

Atendiendo  a  las  personas  que  hablan,  el  maearismo  puede  ser  indivi- 
dual, colectivo  y  universal.  El  maearismo  individual  es  una  alabanza  per- 
sonal, que  en  último  término  depende  del  criterio  y  de  las  categorías  de 
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valores  del  individuo  que  habla.  Si  este  ínacarismo  lo  aceptan  los  circuns- 
tantes, tiene  más  valor,  por  ser  sentir  común  del  grupo,  y  'puede  llamarse 
macarismo  colectivo.  Pero  si  el  macarismo  es  tal  (pie  puede  ponerse  en 
boca  de  las  «entes  de  una  época,  o,  más  aún,  de  todas  las  generaciones, 
supone  una  felicidad  y  unos  motivos  de  felicidad  de  inmenso  valor  obje- 
tivo, y  habrá  de  llamarse  macarismo  universal  o  supermacarismo. 

3)    El  Sermón  del  Monte 

Jesús  se  ve  en  la  necesidad  de  explicar  realidades  abstractas  y  supe- 
riores espirituales  con  realidades  corporales  y  tangibles,  debido  al  genio 
de  las  lenguas  semíticas  y  al  estadio  de  cultura  ambiental.  Prescindiendo 
del  contenido,  se  atiende  ahora  de  preferencia  a  la  forma  externa  de  las 
palabras  de  Jesús. 

Las  bienaventuranzas  son  tipos  perfectos  del  género  macarístico.  Se 
encuentran  en  ellas,  con  suma  simplicidad  de  forma,  los  cuatro  elementos 
constitutivos  del  macarismo ;  pero  de  suerte  que  el  sujeto,  en  su  calidad 
de  adjetivo,  incluye  aquello  que  es  causa  remota  de  la  cosa  buena  que  ha 
de  dar  la  felicidad  anunciada. 

1.  a  "Bienaventurados  los  pobres  de  espíritu,  porque  vuestro  es  el  reino 
de  Dios";  es  decir,  el  reino  mesiánico  en  su  doble  fase  terrestre  y  celeste 
(Mt.  5,  3;  Le.  6,  20). 

2.  a  "Bienaventurados  los  mansos,  porque  poseerán  la  tierra"  prome- 
tida, símbolo  del  reino  de  Dios  (Mt.  5,  4). 

3.  a  "Bienaventurados  los  afligidos,  porque  serán  consolados"  (Mt.  5, 
53,  en  el  reino  de  Dios. 

4.  a  "Bienaventurados  los  que  lloráis,  porque  reiréis"  (Le.  6,  21),  en 
el  reino  de  Dios. 

5.  a  "Bienaventurados  los  que  tenéis  hambre  y  sed,  porque  seréis  sa- 
ciados" (Mt.  5,  6;  Le.  6,  21),  en  el  reino  de  Dios. 

6.  a  "Bienaventurados  los  misericordiosos,  porque  alcanzarán  miseri- 
cordia" (Mt,  5,  7). 

7.  a  "Bienaventurados  los  limpios  de  corazón  (o  sea,  los  que  tienen 
rectitud  de  intención  en  servir  a  Dios),  porque  verán  a  Dios  (actuando 
providencialmente  en  su  vida,  principalmente  en  orden  al  reino  mesiá- 
nico)" (Mt.  5,  8). 

8.  a  "Bienaventurados  los  pacificadores,  porque  serán  llamados  (y  se- 
rán) hijos  de  Dios"  (Mt.  5,  9). 

9.  a  "Bienaventurados  los  perseguidos  por  causa  de  su  conducta  justa, 
porque  de  ellos  es  el  reino  de  los  cielos"  (Mt.  5,  10). 

10.  a  "Bienaventurados  seréis  vosotros,  cuando  los  hombres  os  abo- 
rrecieren y  ultrajaren  por  mi  causa,  porque  vuestra  recompensa  es  gran- 
de, como  la  de  los  profetas"  (Mt.  5,  11 ;  Le.  6,  22). 
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Hasta  aquí,  en  los  diez  macarismos  que  preceden,  la  forma  es  perfec- 
ta. La  cosa  que  da  la  felicidad  está  en  la  misma  línea  y  supera  mucho, 
en  cada  caso,  la  conducta  o  disposición  de  ánimo  (lograda  a  base  de  es- 
fuerzo positivo),  que  la  produce. 

En  esta  sección  de  la  predicación  de  Cristo,  caben  todavía  tres  maca- 
rismos, imperfectos  o  mutilados. 

12.a  "Bienaventurado  aquel  que  no  se  escandalizare  en  mi''  (Mt.  11, 
6 ;  Le.  7,  23) .  Falta  precisamente  la  cosa  concreta  que  se  ha  de  derivar 
de  no  escandalizarse  en  Cristo  y  su  doctrina,  y  ha  de  dar  de  modo  inme- 
diato la  felicidad.  No  se  dice  cuál  sea,  pero  a  tenor  del  contexto,  en  que 
acaba  de  darse  un  testimonio  a  favor  de  Juan,  el  Bautista,  contra  la  in- 
credulidad de  los  fariseos,  y  atendiendo  a  otros  macarismos  afines,  se  pue- 
de deducir:  "porque  poseerá  el  reino  de  los  cielos",  o  algo  equivalente. 
Así,  la  formulación  completa  sería:  "Bienaventurado  aquel  que  no  se  es- 
candalizare en  mi,  porque  poseerá  el  reino  de  los  cielos". 

12.  a  Sigue  todavía  otro  macarismo  alterado.  "Dichosos  vuestros  ojos 
porque  ven  y  vuestros  oídos  porque  oyen"  (Mt.  13,  16).  Según  está  for- 
mulado, se  suprime  la  acción  que  produce  lo  que  es  causa  verdadera  e  in- 
mediata de  la  felicidad  que  es  el  ver  y  oír,  y  aún  esta  misma  cosa  queda 
incolora  e  imprecisa.  En  cambio,  Lucas  ha  conservado  una  formulación 
más  definida:  "Dichosos  los  ojos  que  ven  lo  que  veis,  porque  profetas  y 
reyes  quisieron  verlo  y  no  lo  vieron".  De  donde,  con  razón,  los  ojos  de 
los  discípulos  y  coetáneos  de  Jesús,  por  ver  y  reconocer  el  reino  de  los 
cielos  realizado  y  al  mismo  Mesías,  alcanzaron  lo  que  desearon  reyes  y 
profetas  y  no  lo  consiguieron.  En  este  caso,  aquello  que  produce  la  causa 
próxima  de  la  felicidad,  o  sea,  lo  que  hace  que  se  haya  conseguido  más 
que  reyes  y  profetas,  no  depende  enteramente  de  la  voluntad  humana, 
pero  se  pide  un  reconocimiento  voluntario  de  las  realidades  mesiánicas 
(Le.  10,  23).  En  esto  los  discípulos  se  diferencian  de  los  otros  que  viendo 
no  ven  y  oyendo  no  oyen  (Mt.  13,  13  =  4,  12;  Le.  8,  10;  Is.  6,  9-10).  Es 
un  macarismo  que,  con  su  magnificencia  de  contenido  y  forma,  induce  pe- 
dagógicamente a  aceptar  y  a  reconocer  la  venida  y  predicación  de  Jesús, 
como  Mesías. 

13.  a  San  Pablo  atribuye  a  Cristo  el  siguiente  macarismo,  que  tiene 
plena  cabida  en  la  doctrina  del  Sermón  de  la  Montaña:  "Es  más  dichoso 
dar  que  recibir"  (Aet.  20,  35).  Por  su  formulación  tan  abstracta  y  com- 
primida se  hace  casi  imposible  explicitarlo  adecuadamente.  Tendrá  que  re- 
ducirse a  la  doctrina  general  de  Jesús,  y  los  tanteos  por  fuerza  tendrán 
que  ser  vagos  e  inseguros. 

Con  todo,  la  Didajé  lo  explica  del  modo  siguiente:  "Feliz  el  que  da, 
según  el  mandamiento;  porque  queda  libre  de  castigo  (eterno).  ¡Ay  del 
que  recibe¡  Porque,  si  estando  necesitado,  alguno  recibe,  quedará  libre  de 
castigo  (eterno) ;  pero  (si  recibe)  sin  estar  necesitado,  tendrá  que  dar  ra- 
zón de  por  qué  recibió  y  para  qué.  Puesto  en  aprieto,  será  examinado 
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acerca  de  las  cosas  que  hizo,  y  no  saldrá  de  alU  hasta  que  haya  devuelto 
el  último  cuadrante,'''  (Didaché,  1,  5)  18. 

4)    La  Madre  de  Jesús 

Se  han  de  incluir  sin  ninguna  clase  de  duda  dentro  del  género  ma- 
carístico  dos  expresiones  evangélicas. 

A)  Durante  una  predicación  de  Jesús,  dijo  una  mujer  espontánea- 
mente: "Dichoso  el  seno  que  te  llevó  y  los  pechos  de  que  mamaste"  (Le. 
11,  27).  De  nuevo  aparece  un  macarismo  incompleto.  Se  habla  de  la  cau- 
sa remota  que  produce  aquello  que  ha  de  hacer  feliz,  pero  no  se  dice  en 
qué  consiste  esto  mismo.  Nótese  de  paso  que  en  este  macarismo  se  repite 
por  dos  veces  el  elemento  constitutivo  tercero,  o  aquello  que  es  causa  re- 
mota de  la  felicidad,  en  virtud  del  paralelismo,  tan  arraigado  en  el  modo 
de  hablar  semita.  De  hecho  los  dos  miembros  de  la  frase  expresan  una  sola 
realidad  objetiva :  la  madre  del  que  está  hablando.  Este  macarismo  puede 
formularse  así :  "Dichosa  aquella  que  fue  tu  madre".  Teniendo  esto  pre- 
sente, la  causa  próxima  de  la  felicidad  predicada,  o  el  cuarto  elemento 
formal,  sería:  "porque  te  tuvo  a  ti".  En  la  confesión  laudatoria  de  aque- 
lla mujer  innominada  estaban  latentes  un  grande  aprecio  y  una  admi- 
ración sincera  por  Jesucristo. 

B)  La  respuesta  de  Jesús  sigue  exactamente  el  proceder  de  la  inter- 
locutora,  como  suele  ser  propio  de  la  psicología  de  Cristo,  y  se  mueve  en 
la  misma  línea  de  la  alabanza:  "Dichosos  más  bien  los  que  escuchan  la 
palabra  de  Dios  y  la  cumplen".  De  nuevo  falta  el  cuarto  elemento ;  pero, 
es  fácil  reconstruirlo:  "porque  poseerán  esta  palabra  de  Dios  o  al  mismo 
Dios".  De  donde,  por  una  parte,  se  insinúan  a  la  mujer  del  macarismo 
espontáneo  las  riquezas  de  la  venida  y  aceptación  mesiánica,  pues  tendrán, 
los  que  la  admitan,  en  su  grado  y  medida,  al  Verbo,  como  la  madre  tuvo 
a  Jesús ;  y,  por  otra,  se  proclama  dos  veces  y  por  dos  razones  bienaventu- 
rada la  madre  de  Cristo,  por  ser  madre  de  Cristo  y  porque  ciertamente 
escuchaba  la  palabra  de  Dios,  la  guardaba  en  su  corazón  (Le.  2,  19)  y  la 
cumplía.  Poseía  así,  por  dos  conceptos  y  por  dos  modos,  el  motivo  de  la 
felicidad  proclamada. 

Binas  de  macarismos,  uno  por  parte  del  que  ensalza  una  situación  o 
condición  de  alguien,  y  otro  del  aludido  que  contesta  cortésmente  con 
una  exclamación  parecida,  no  son  infrecuentes  en  el  mundo  semita.  For- 
maban parte  de  la  buena  educación  social. 

En  el  Salmo  de  peregrinaciones  84  hebreo,  hay  un  ejemplo  elocuente. 
Los  peregrinos,  al  llegar  al  Templo  de  Jerusalén  decían,  refiriéndose  a  los 
sacerdotes  y  ministros : 


18.    K.  Bihlmeyer,  Die  Apostolischen  Vater  (Tübingeu  1924)  2. 
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— i  Dichosos  los  que  habitan  en  tu  Casa,  olí  Yahweh,  porque  te  alaban 
perpetuamente ! 

Así  respondían  los  sacerdotes  a  esta  fina  alabanza,  llena  de  unción  y 
deseo  de  la  gloria  de  Dios. 

— Dichoso  el  hombre  que  recibe  tu  auxilio,  cuando  tiene  plan  de  efec- 
tuar las  sagradas  peregrinaciones  (a  Jerusalén) !  Porque,  al  pasar  por  un 
valle  reseco,  lo  convertirán  en  hontanar  y  la  lluvia  otoñal  lo  llenará  de 
abundancia ;  adquirirán  fuerzas  progresivamente  y  verán  al  Dios  de  los 
dioses  en  Sión"  (Ps.  84,  5-8). 

5)    La  confesión  de  Pedro 

En  el  hecho  de  la  confesión  de  Pedro  en  Cesárea  de  Filipo  aparece 
un  macarismo  en  boca  del  mismo  Cristo:  "Dichoso  eres,  Simón  bar  Yoná, 
porque  no  te  lo  reveló  la  carne  y  sangre,  sino  mi  Padre  celestial"  (Mt.  16, 
17).  Falta  aquí  el  tercer  elemento  o  acción  que  merece  aquello  que  causa 
la  felicidad  anunciada.  Pero  es  fácil  de  hallar  por  el  contexto.  Se  trata 
de  la  misma  confesión:  "Dichoso  eres,  Simón  bar  Yoná,  que  has  confesado 
que  soy  Hijo  de  Dios".  Y  la  cosa  que  causa  la  dicha  es  haber  recibido  la 
comunicación  del  Padre  celestial  y  tener  el  reconocimiento  y  afirmación 
pública  de  Pedro  la  cualidad  de  verdad  divina.  Se  incluye  además,  al 
menos  de  hecho,  como  causa  próxima  de  la  felicidad  de  Pedro,  la  promesa 
del  primado  que  sigue  a  continuación,  precisamente  por  razón  de  la  mis- 
ma confesión,  y  que  será  una  realidad  posteriormente. 

6)    El  siervo  infiel 

Altamente  gráficos  y  expresivos  son  los  macarismos  del  siervo  infiel. 

A)  La  parábola  de  los  siervos  vigilantes  es  clara  en  su  trama.  El 
siervo  que  estuviere  en  vela  cuidadosamente  para  abrir  la  puerta  y  aten- 
der a  su  señor  cuando  regresare  de  una  boda,  aunque  fuera  a  altas  horas 
de  la  noche,  recibirá  en  recompensa  la  distinción  de  ser  servido  por  el 
señor.  De  ahí  el  macarismo:  "Bienaventurados  aquellos  siervos  a  quie- 
nes, en  viniendo,  hallare  el  señor  velando.  [Porque],  en  verdad  os  digo 
que  se  ceñirá  (disponiéndose  a  servirles)  y  los  hará  poner  a  la  mesa  y, 
pasando  de  uno  a  otro,  les  servirá".  Y  tanto  más  dichosos  serán  cuanto 
más  tarde  viniere  y,  a  pesar  de  ello,  los  encontrare  despiertos ;  porque  el 
premio  será  mayor  (Le.  12,  37-38). 

Es  éste  un  ejemplo  claro  de  la  diferencia  que  hay  entre  el  género 
macarístico  y  el  parabólico.  Un  macarismo  puede  ser  a  la  vez  parábola  y 
hecho  real,  pues  esta  bienaventuranza,  sacada  de  la  vida  corriente,  se  dijo 
para  significar  la  felicidad  que  conseguirán  los  que  aguardan  la  venida 
del  Mesías,  al  ser  distinguidos  por  él. 

B)  El  administrador  que  en  ausencia  del  amo  dijese:  "Mi  amo  tarda 
en  venir",  y  comenzase  a  golpear  a  los  muchachos  y  a  las  muchachas,  y  a 
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comer  y  a  beber  y  a  embriagarse;  cuando  llegue  el  amo  inesperadamente, 
recibirá,  su  castigo.  Para  el  administrador  ñel  y  prudente,  que  a  su  tiem- 
po distribuya  la  ración  a  la  servidumbre,  será  otra  cosa.  De  donde,  el 
macarismo:  "Bienaventurado  aquel  siervo  a  quien  su  amo,  al  venir,  ba- 
ilare obrando  así;  [porque],  en  verdad  os  digo  que  le  dará  cargo  sobre 
todos  sus  bienes"  (Mt.  24,  46;  Le.  12,  4'3-44).  La  recompensa  al  bien  obrar 
está  en  una  misma  línea,  pero  aparece  una  desproporción  de  ventaja  que 
intenta  subrayar  el  macarismo. 

7)    El  banquete 

San  Lucas  ha  dejado  dos  macarismos  que  se  refieren  a  un  banquete, 
y  a  través  de  él,  al  reino  de  Dios  y  a  su  recompensa. 

A)  Puede  resumirse  claramente  así  el  macarismo  diluido  del  capí- 
tulo 14  de  san  Lucas :  "Dichoso  tú,  si,  al  dar  un  convite,  llamas  a  los  po- 
bres, mancos,  cojos  y  ciegos;  porque,  al  no  tener  ellos  con  que  recom- 
pensarte, se  te  dará  la  recompensa  en  la  resurrección  de  los  justos"  (Le. 
14,  13-14).  Luego,  según  la  fuerza  literaria  del  macarismo,  esta  recom- 
pensa en  la  resurrección  de  los  justos  superará,  al  menos,  las  que  los 
hombres  ricos  invitados  darían,  al  invitar  a  su  vez  en  sus  banquetes  al 
amigo. 

B)  Tomando  pie  de  la  parábola  del  banquete,  uno  de  los  comensales 
dijo :  "Dichoso  el  que  participará  del  convite  en  el  reino  de  Dios"  (Le.  14, 
15).  Tenemos  aquí  un  macarismo  fuertemente  mutilado.  Tiene  la  excla- 
mación y  el  sujeto.  Falta  la  causa  remota  y  falta  además  lo  que  da  la  di- 
cha, si  ya  la  cosa  que  hace  feliz  no  es  el  participar  en  el  banquete.  En 
él  se  trasluce  cierta  mentalidad  positivista.  Tomando  pie  de  la  exclamación 
del  convidado,  Jesús  expone  la  parábola  de  los  convidados,  en  la  que  vie- 
ne a  corregir  lógicamente  el  macarismo,  completando  su  tercer  elemento 
esencial.  Cuando  está  el  banquete  espléndidamente  preparado  y  en  todo 
a  punto,  los  convidados  se  excusan.  Se  hace  entrar  al  vulgo,  a  los  pobres 
y  tullidos,  "porque  ninguno  de  los  convidados  ha  de  probar  la  cena" 
(Le.  14,  24).  Con  eso  se  obtiene,  lógicamente,  el  siguiente  macarismo: 
"Bienaventurados  los  que  aceptan  la  venida  del  Mesías,  porque  partici- 
parán del  convite  en  el  reino  de  Dios",  donde  se  subraya  la  cooperación 
del  hombre  en  adquirir  esta  felicidad. 

8)    La  Pasión 

De  los  momentos  aciagos  de  la  Pasión,  Lucas  ha  conservado  un  ma- 
carismo perfecto.  Sólo  que  hay  trasposición  de  elementos.  Ideológicamente 
puede  formularse  así.  Dijo  Jesús  a  las  mujeres  que  le  plañían:  "Días 
vendrán  en  que  se  dirá :  "  ¡  Dichosas  las  estériles  y  los  vientres  que  no  en- 
gendraron y  los  pechos  que  no  criaron!";  porque  no  tendrán  que  llorar 
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a  sus  hijos.  Con  lo  cual  se  describe  gráfica  y  patéticamente  el  horror  del 
próximo  castigo  de  Jerusalén.  Es  interesante  constatar  que  Mateo  ha  con- 
servado el  mismo  tema,  dicho  en  otra  ocasión  por  Jesús,  con  un  antima- 
carismo :  "¡Ay  de  las  mujeres  que  estén  encinta  y  que  críen  en  aquellos 
días!".  (Mi.  24,  19;  Me.  13,  17;  Le.  21,  23).  Se  sobreentiende,  porque  no 
podrán  salvar  a  sus  hijos  y  tendrán  que  llorar  por  ellos. 

9)    Los  macarismos  de  san  Juan 

San  Juan  ha  dejado  en  su  evangelio  dos  macarismos  solamente.  Am- 
bos se  refieren  a  Jesús. 

1.  °  En  la  última  cena,  durante  el  lavatorio  de  los  pies,  dice  Jesús  a 
sus  apóstoles,  como  enseñanza  final:  "No  es  el  siervo  mayor  que  su  señor 
ni  el  enviado  mayor  que  el  que  le  envió.  Si  esto  sabéis,  bienaventurados 
sois,  si  lo  hiciéreis"  (lo.  13,  16-17).  La  forma  es  imperfecta  e  incompleta. 
Puede  reconstruirse  así :  "Bienaventurados  vosotros,  si  unos  ante  otros  os 
humilláis,  como  yo  me  he  humillado  ante  vosotros,  porque...".  Y  falta  lo 
que  ha  de  producir  la  felicidad  misma.  ¿Qué  puede  ser?  Quizás,  puesto  que 
inmediatamente  antes  (lo.  13,  10-11)  y  después  (lo.  13,  18-19)  se  habla 
de  la  defección  de  Judas,  y  se  ha  conminado  a  Pedro  que  si  no  se  dejaba 
lavar  los  pies  no  tendría  parte  con  Cristo  (lo.  13,  8),  los  que  sepan  hu- 
millarse por  Cristo  y  según  Cristo  tendrán  siempre  sociedad  con  Cristo, 
con  todos  los  bienes  que  esto  supone. 

2.  °  El  otro  macarismo  que  nos  ha  conservado  Juan  es  también  in- 
completo. En  la  resurrección  se  aparece  Cristo  a  Tomás,  el  incrédulo,  y  le 
dice:  "Bienaventurados  los  que  no  vieron  y  creyeron"  (lo.  20.  29).  Los 
tres  primeros  elementos  formales  están  manifiestamente.  Falta  el  cuarto, 
o  la  causa  próxima  de  la  felicidad.  •En  qué  consistirá?  Puesto  que  no 
consta,  es  difícil  adivinar  su  cualidad  específica,  aunque  podemos  afirmar 
que  se  tratará  de  algo  grande  en  la  línea  de  la  fe  en  Cristo. 

10)  Conclusión 

Al  acabar  los  macarismos  de  la  Vida  de  Jesús  podemos  compendiar 
hechos  significativos. 

Ante  todo,  sobre  los  evangelistas.  Mateo  tiene  13  macarismas,  Lucas 
15,  Marcos  no  tiene  ninguno,  Juan  sólo  dos,  que  no  reflejan  la  pauta 
perfecta  del  género. 

En  cuanto  a  los  que  usan  este  modo  de  decir  en  la  Vida  de  Cristo, 
obtenemos  el  siguiente  resultado :  Isabel  una  vez,  la  Santísima  Virgen  Ma- 
ría 1,  Jesucristo  20  (21),  la  mujer  del  pueblo  1,  el  convidado  1. 

Esto  sólo  demuestra  la  riqueza  y  expresividad  del  lenguaje  de  Jesu- 
cristo, que  supo  sacar  del  fondo  del  alma  popular  modos  de  decir,  senci- 
llos y  claros,  admirablemente  aptos  para  inculcar  lo  que  quería  enseñar 
y  para  ser  retenidos  tenazmente  en  la  memoria. 
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2.°     LOS  MACARISMOS  DE  SAN  PABLO 

Al  pasar  a  los  escritos  de  san  Pablo,  se  ofrece  inmediatamente  un  he- 
clin  sorprendente.  El  apóstol  parece  refractario  a  este  modo  de  decir, 
como  pauta  o  esquema  de  expresión,  y  sigue  senderos  distintos.  Es  fácil 
sintetizar  su  aportación,  pues  los  casos  son  reducidos. 

Ante  todo,  san  Pablo  emplea  la  palabra  Liccnápioc;  en  un  sentido  poco 
usado  en  el  vocabulario  semita. 

1.  En  su  discurso  de  defensa  en  Cesárea  marina  dice :  "Me  considero 
feliz  (qyrjLicxi  éliocutóv  Liccnápiov),  rey  Agripa,  al  tener  hoy  que  defen- 
derme ante  ti"  (Act.  26,  2).  En  esta  expresión  es  fácil  descubrir  un  tó- 
pico curial  y  jurista  del  mundo  grecorromano. 

2.  Usa  simplemente  la  palabra  como  epíteto.  Dice  en  la  primera  a 
Timoteo :  "El  evangelio  de  la  gloria  del  Dios  bienaventurado  (toG  Ltccxccpíou 
0£ou)"  (1  Tom.  1,  11).  Y  al  final:  "Conserva  el  mandato  inmaculado  has- 
ta la  manifestación  de  nuestro  Señor  Jesucristo,  la  cual  en  sus  tiempos 
mostrará  el  bienaventurado  y  único  Soberano"  (1  Tim.  6,  14-15).  Asimis- 
mo en  la  carta  a  Tito:  "Aguardando  la  bienaventurada  esperanza"  (Tit.  2, 
13).  En  todos  estos  pasajes  se  toma  la  palabra  en  la  acepción  de  la  men- 
talidad griega  y  romana. 

El  adjetivo  LtáKocp  (LiocKccpioc;)  es  un  epíteto  propio  de  los  dioses  en 
la  literatura  pagana  griega,  donde  aparece  la  frase  LiócKCtpsQ  6soí,  en 
oposición  a  los  hombres,  que  son  mortales'19.  Puede  tener  además  el 
sentido  de  rico  u  opulento 20.  Esas  acepciones  caen  mejor  en  san  Pablo, 
cuando  lo  usa  como  adjetivo,  aplicado  a  la  divinidad  y  a  las  cosas  divinas. 

3.  Dice  en  una  sentencia  pastoral  a  los  Corintios:  "La  mujer  será 
más  dichosa  (LiaKapicoTépcc),  si  permaneciere  así  (sin  casarse)"  Ü  Cor. 
7,  40).  Pero  en  este  caso  el  pensamiento  concentrado  puede  resolverse  y 
explicitarse  en  un  macarismo  típico :  "Más  dichosa  será,  si  no  se  casare, 
según  mi  consejo".  La  condicional  da  la  causa  remota  de  la  felicidad.  Fal- 
ta la  causa  próxima.  Ha  de  ser  la  carencia  de  tribulaciones  humanas,  que 
le  sobrevendrán  si  se  casa,  como  ha  dicho  antes  (1  Cor.  7,  27-28),  y,  ade- 
más, el  hecho  de  que  la  mujer  que  no  esté  casada  piensa  en  las  cosas  de 
Dios,  de  suerte  que  es  santa  en  cuerpo  y  en  espíritu,  y  no  está  dividido 
su  cuidado  entre  las  preocupaciones  del  mundo  y  las  cosas  de  Dios  (1 
Cor.  7,  34),  y,  quizás  con  mayor  motivo,  porque  podrá,  dedicarse  a  la  pe- 
nitencia y  a  la  vida  de  oración  (1  Cor.  7,  5).  Todo  esto  forma  un  cuadro 
de  bienes  que  obligan  a  decir  con  verdad  aue  será  más  dichosa  la  que  no 
se  casa  que  la  que  esté  casada.  Todo  ello,  claro  está,  según  el  estado  en  sí, 
porque  atendiendo  a  los  individuos  será  mejor  para  cada  uno  actuar  con- 
forme al  don  que  le  ha  dado  Dios  de  seguir  un  estado  u  otro  (1  Cor.  7,  7). 

19.  Homero,  litada  1,  339;  Odisea*  10,  299;  Hesiodo,  Oprrvm  et  dirrum  135; 
Esquilo,  Coéforas  476. 

20.  Polibio  3,  91,  6. 
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De  todos  modos,  en  estos  casos  que  preceden  no  se  atiende  para  nada 
a  la  estructura  ni  al  género  macarístico. 

4.  En  el  discurso  de  despedida  a  los  presbíteros  de  Mileto,  recuerda 
san  Pablo  una  sentencia  del  Señor  Jesús  que  no  ha  quedado  en  los  evan- 
gelios: "Mayor  felicidad  es  dar  que  recibir"  (Act.  20,  33-35).  Hemos  in- 
tentado reconstruir  este  maearismo  en  boca  de  Jesús,  al  tratar  de  sus 
palabras.  Pero  Pablo  lo  cita  con  finalidad  pastoral,  para  justificar  su  con- 
ducta. Ha  trabajado  con  sus  manos ;  ni  plata  ni  oro  ni  vestido  de  nadie 
codició;  trabajando  hay  que  socorrer  a  los  débiles,  porque,  como  dijo  el 
Señor:  "Mayor  felicidad  es  dar  que  recibir".  Es  evidente  que  en  estas 
palabras  se  ha  desintegrado  el  maearismo  y  se  ha  aprovechado  sólo  lo  que 
convenía  de  su  contenido. 

5.  En  la  cuestión  práctica  de  los  manjares  y  fiestas  religiosas  Pablo 
mantiene  una  posición  media  y  prudente.  Amonesta  tanto  a  los  recién 
convertidos  o  débiles,  imbuidos  de  convicciones  accidentales  del  judaismo, 
como  a  los  fuertes,  que,  según  su  enseñanza,  sostenían  que  "nada  hay  im- 
puro moralmente  en  los  manjares".  Acaba  el  pasaje,  en  que  pone  por  mo- 
tivo de  unión  la  caridad  en  no  hacer  caer  a  los  otros,  induciéndolos  a  obrar 
contra  el  dictamen  de  la  propia  conciencia,  con  el  siguiente  maearismo, 
el  único  que  formula  espontáneamente:  "Bienaventurado  aquel  que  no 
tiene  que  condenarse  a  sí  mismo  en  las  resoluciones  que  toma"  (Rom.  14, 
22).  Falta  en  él  la  causa  próxima  de  la  felicidad,  lograda  por  la  buena 
acción  o  causa  remota.  No  parece  ser  otra  que  la  que  ha  insinuado  pocos 
versículos  antes.  A  la  pregunta,  ¿por  qué  el  que  no  tiene  que  condenarse 
a  sí  mismo  será  bienaventurado?,  puede  responderse:  "Porque  todos  he- 
mos de  comparecer  ante  el  tribunal  de  Dios...,  así  que  cada  cual  de  nos- 
otros dará,  cuenta  de  sí  mismo  a  Dios"  (Rom.  14,  10-12).  De  paso,  salta 
a  la  vista  la  concordancia  de  estas  frases  con  muchos  macarismos  de  la  li- 
teratura apócrifa  y  rabínica. 

6.  Tiene  además  san  Pablo  dos  macarismos  manifiestos,  pero  que  ha 
entresacado  literalmente  del  Antiguo  Testamento.  Dice  a  las  Romanos : 
"Bienaventurados  aquellos  a  quienes  fueron  perdonadas  las  iniquidades, 
y  a  quienes  fueron  encubiertos  los  pecadas";  y  el  segundo:  "Bienaventu- 
rado el  hombre  a  quien  el  Señor  no  toma  en  cuenta  el  pecado"  (Rom.  4, 
7-8).  El  mismo  san  Pablo  afirma  que  este  parabién  está  sacado  de  David 
(Rom.  4,  6),  es  decir,  del  Sal  lorio.  Acudamos  a  él. 

El  Salmo  32,  tiene  el  siguiente  maearismo:  "Feliz  aquel  a  quien  se 
ha  perdonado  la  culpa,  borrado  el  pecado.  Feliz  el  mortal  a  quien  falta 
Yahweh  no  imputare  ni  abriga  en  su  espíritu  dolo"  (Ps.  32,  1-2).  Según 
el  contexto  del  Salmo  y  el  ambiente  del  Antiguo  Testamento  se  trata,  en 
este  pasaje  concreto,  de  un  alma  agobiada  por  la  culpa,  que  se  ha  mere- 
cido un  castigo  de  Yahweh  y  le  ha  quitarlo  la  esperanza  en  su  protección 
futura.  Al  llegar  al  arrepentimiento —  "confesaré  mi  pecado" — ,  Yahweh 
le  perdona  la  culpa,  y  esto  es  causa  de  que  se  le  resuelva  la  calamidad  pre- 
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senté  y  obtenga  segura  salvación  para  el  futuro.  De  donde  es  fácil  re- 
construir el  macarismo  completo :  "Feliz  aquel  a  quien  se  ha  perdonado 
la  culpa,  borrado  el  pecado  ¡  a  quien  Yahweh  no  le  imputa  la  falta  (por 
el  reconocimiento  sincero,  conforme  a  las  exigencias  de  Yahweh,  de  su 
pecado),  porque  saldrá  de  su  apuro  presente  y  obtendrá  la  protección  de 
Ynlnvch  para  el  futuro". 

San  Pablo,  preocupado  por  explicar  las  excelencias  de  la  fe  sobre  el 
judaismo  formal  antiguo  que  ponía  exigencia  de  justicia  en  las  obras  ex- 
ternas sin  dar  valor  al  reconocimiento  del  Mesías,  a  su  acción  y  a  su  men- 
saje, a  la  fe  en  Jesucristo,  dice  que  Abrahán,  padre  de  gentiles  y  judíos, 
recibió  la  justicia  de  Dios,  no  por  obras  que  hiciera,  sino  por  la  fe  que 
tuvo  en  él,  y  obtuvo  como  signo  de  esa  justicia  la  circuncisión.  Se  cum- 
plió, pues,  en  él  lo  de  David:  "Bienaventurados  aquellos  a  quienes  fue- 
ron perdonadas  las  iniquidades  y  a  quienes  fueron  encubiertos  los  peca- 
dos. Bienaventurado  el  hombre  a  quien  el  Señor  no  le  toma  en  cuenta  el 
pecado".  Hasta  aquí  el  macarismo  sólo  contiene  tres  elementos  en  san  Pa- 
blo. Pero,  puede  preguntarse,  ¿por  qué  será  feliz  este  hombre?  La  razón 
se  adivina  en  las  palabras  inmediatamente  anteriores  del  mismo  Pablo, 
"porque  a  él  Dios  abona  la  justicia  sin  contar  con  las  obras",  que  ponía 
como  únicas  necesarias  con  exigencia  de  derecho  el  judaismo.  Eleva  el 
macarismo  a  tesis.  Y  más  que  aprovechar  su  estructura  y  contenido,  se 
sirve  de  la  autoridad  de  la  Escritura  para  probar  e  ilustrar  su  doctrina. 
Pero,  aunque  en  este  caso  sea  diversa  la  tendencia,  la  esencia  del  maca- 
rismo, calcada  por  san  Pablo  sobre  los  Salmos,  permanece  idéntica. 

7.  Finalmente,  en  la  Epístola  a  los  (¡álatas  se  refiere  san  Pablo  ma- 
nifiestamente a  este  modo  literario  y  encierra  en  la  brevedad  de  una  pa- 
labra abstracta  un  macarismo  perfecto,  fácil  de  reconstruir.  Les  reprende 
amorosamente  porque  ya  no  hacen  caso  de  su  enseñanza  de  la  verdad,  y 
les  arguye  de  este  modo:  "¿Dónde  está  (ahora)  vuestro  parabién?".  A  la 
letra  :  LiaKapia^ióq  ú^icov;  Vuestros  ojos  os  arranearais  entonces  para 
dármelos ;  no  tuvisteis  en  cuenta  mi  debilidad  personal ;  recibísteisme  co- 
mo a  un  ángel,  como  a  Cristo.  La  frase  ó  LiaKapiafióc;  ólicov  ha  de  re- 
construirse así:  "Felices  nosotros,  porque  tenemos  a  Pablo".  Lo  cual  está 
abiertamente  repugnando  con  su  conducta  actual,  según  la  cual  ya  no 
quieren  saber  nada  de  él. 

3.°     LA  EPÍSTOLA  DE  SANTIAGO 

En  contraste  con  la  difuminación  y  parquedad  de  san  Pablo  en  el  gé- 
nero macarístico,  la  breve  epístola  de  Santiago  tiene  dos  casos  de  maca- 
rismo. Están  en  consonancia  con  el  lenguaje  y  mentalidad  hondamente 
expresivos  y  semitas  del  apóstol.  Parecen  un  reflejo  vivo  del  mismo  len- 
guaje material  de  Jesús. 
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1.  Son  palabras  literales:  "Bienaventurado  el  hombre  que  sobrelleva 
la  tentación  (o  sale  triunfante  de  la  prueba),  porque,  acrisolado  por  ella, 
recibirá  la  corona  de  la  vida,  que  Dios  prometió  a  los  que  le  aman"  (Iac. 
1,  12).  Los  cuatro  elementos  constitutivos  son  perfectos  y  aparecen  con 
perspicuidad  absoluta.  La  causa  remota  que  induce  el  premio  está  en  la 
voluntad  del  hombre.  El  mismo  premio,  o  causa  próxima  de  la  felicidad, 
tiene  la  desproporción  de  ventaja  típica  del  macarismo  semita :  "Dichoso 
el  hombre  que  sobrelleva  la  prueba,  porque  recibirá  la  corona  de  la  vida 
eterna". 

2.  Más  adelante  tiene  Santiago  otro  macarismo,  algo  incompleto  de 
forma,  pero  lógicamente  perfecto.  En  todo  el  discurso  precedente  reco- 
mienda el  estudio  de  la  Ley,  y  su  modo  de  decir  y  argumentar  recuerda 
la  manera  de  hablar  de  los  Salmos.  Ahora  es  la  Ley  perfecta,  puesto  que 
no  necesita  los  formalismos  del  judaismo.  Esta  Ley  perfecta  — del  Nuevo 
Testamento —  implica  la  obediencia  a  los  mandamientos  de  Dios,  "porque 
la  ira  del  varón  no  obra  la  justicia  de  Dios"  (Iac.  1,  20).  Se  ha  de  ser, 
no  sólo  oidor  de  la  nueva  Ley,  sino  obrador  (Iac.  1,  22).  El  que  sepa  jun- 
tar estos  extremos  será  dichoso  en  su  obrar:  "El  que  se  para  en  conside- 
rar la  Ley  perfecta,  la  Ley  de  libertad  (en  oposición  a  la  vieja  Ley  que 
era  imperfecta  y  de  servidumbre),  y  en  ello  persevera,  hecho,  no  oidor 
olvidadizo,  sino  obrador  ejecutivo,  este  tal  será  bienaventurado  en  su 
obra"  (Iac.  1,  25).  Falta  la  causa  próxima  de  la  dicha,  aquello  que  hace 
feliz,  pero  se  ha  formulado  poco  antes,  en  el  inciso:  "porque  esta  palabra 
íde  la  nueva  Ley)  sembrada  en  vosotros  es  poderosa  para  salvar  vuestras 
almas"  (Iac.  1,  21))  ;  es  decir,  resolviendo  el  semitismo,  "para  salvaras  a 
vosotros  mismos".  De  donde  podemos  formular  este  bello  macarismo  de 
modo  escueto:  "Dichoso  el  que  considera  la  Ley  nueva  y  la  cumple,  por- 
que ella  salvará  sii  alma". 

4,°    SAN  PEDRO 

Ya  notamos  que  san  Marcos  no  tiene  ningún  macarismo,  en  abierto 
contraste  con  los  dos  restantes  Sinópticos.  También  vimos  que  en  la  vida 
de  Jesús  no  consta  que  san  Pedro  hubiera  promineiado  ningún  macaris- 
mo. Hojeando  ahora  sus  cartas  nos  convencemos  de  este  hecho  negativo. 
Tiene  por  dos  veces  este  modo  de  decir,  pero  ambas  son  una  repetición  o 
como  un  eco  de  dos  de  las  bienaventuranzas  clásicas  de  Jesús,  como  si 
oyésemos  un  trozo  mínimo  del  querigma  apostólico. 

1.  "Bienaventurados  si  padeciereis  por  causa  de  la  justicia..."  (1  Petr. 
3,  14).  Deja  al  aire  la  conclusión  en  que  se  declare  qué  clase  de  felicidad 
tendrán  los  que  de  ese  modo  padecieren.  Parece  obvio  que  la  compleción 
sea  la  que  enunció  Cristo :  "porque  vuestro  es  el  reino  de  los  cielos"  (Mt. 
5,  10).  Pero  en  el  contexto  de  Pedro  aparecen  nuevas  razones,  como  si  la 
semilla  del  evangelio  de  la  verdad  fructificara  y  se  explicitara  exuberan- 
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teniente:  1)  Porque  defendéis  acérrimamente  la  esperánza  que  abrigáis; 
es  decir,  porque  entonces  no  perdéis  con  vuestra  conducta  insensata  los 
grandes  bienes  prometidos  (1  Petr.  3,  15),  y  2)  Así,  si  obrando  lo  bueno 
os  viene  daño  por  ello,  imitaréis  en  el  padecer  a  Cristo,  que  murió  por  los 
pecadores,  el  justo  por  los  injustos  (1  Petr.  3,  17-1S). 

2.  Algo  más  adelante  repite  la  misma  idea,  de  forma  parecida,  pero 
con  términos  más  claros:  "Si  sois  ultrajados  en  nombre  de  Cristo,  dicho- 
sos vosotros;  porque  el  espíritu  de  la  gloria,  que  es  el  Espíritu  de  Dios, 
reposa  sobre  vosotros.  Pero  que  nadie  de  vosotros  padezca  como  homicida 
o  ladrón  o  malhechor  o  como  entrometido  en  lo  ajeno"  (1  Petr.  4,  14). 

5.°     EL  APOCALIPSIS 

En  las  páginas  del  Apocalipsis  pueden  recogerse  varios  macarismos 
dispersos.  En  total  son  siete,  como  si  este  número  místico  y  simbólico  lo 
afectara  todo  en  este  libro  misterioso. 

1.  El  primero  está  muy  al  principio:  "Dichoso,  tanto  el  que  lee  como 
los  que  oyen  las  palabras  de  esta  profecía,  y  observan  las  cosas  en  ella  es- 
critas, porque  (yocp)  el  tiempo  está  cerca"  (Apoc.  1,  3).  Sólo  ofrece  difi- 
cultad la  causa  próxima  de  la  felicidad:  "el  tiempo  está  cerca".  Quizás 
aclare  el  sentido  un  macarismo  idéntico  que  se  halla  al  final  de  todo  el 
libro. 

2.  "Dichoso  el  que  observa  las  palabras  de  esta  profecía".  "He  aquí  que 
vengo  presto"  (Apoc.  22,  7).  La  razón,  pues,  de  la  dicha  está  en  que  "pres- 
to viene".  El  sujeto  no  puede  ser  otro  que  el  del  final  del  libro:  "Dice  el 
que  da  fe  de  estas  cosas:  'Sí,  vengo  presto'".  Y  sigue  el  hagiógrafo : 
"Amén.  Ven,  Señor  Jesús"  (Apoc.  22,  20).  Siendo  el  castigo  al  que  quite 
palabras  del  libro,  que  Dios  le  quitará  su  parte  del  árbol  de  la  vida  y  de 
la  ciudad  santa  (Apoc.  22,  18-19)  ;  el  tiempo  cercano  y  la  venida,  causa 
de  la  felicidad  del  macarismo,  es  la  de  Jesús  y  de  la  gloria.  Se  pueden, 
pues,  formular  los  dos  macarismos,  del  modo  siguiente :  "Dichoso  el  que 
reconociere  y  guardare  el  mensaje  del  Apocalipsis,  porque  el  Señor  Je- 
sús le  dará  del  árbol  de  la  vida  y  le  colocará  en  la  ciudad  santa".  Más 
claramente  aún:  "He  aquí  que  vengo  presto  y  conmigo  está  mi  recom- 
pensa, para  pagar  a  cada  uno  según  fueran  sus  obras"  (Apoc.  22,  12). 

3.  Otro  macarismo  espléndido  es  el  consolador  y  conmovedor  de  boca 
de  Dios,  "dichosos  los  muertos  que  mueren  en  el  Señor,  ya  desde  que 
mueren.  Ciertamente,  dice  el  Espíritu  (felices  son)  en  cuanto  que  (iva) 
descansarán  de  sus  fatigas  (con  gozo  eterno),  y  porque  (yócp)  sus  obras 
(buenas)  les  acompañan  (de  las  cuales  recibirán  la  recompensa)"  (Apoc. 
14,  13).  Macarismo,  por  su  mismo  géneix),  lleno  de  optimismo,  que  connota 
una  recompensa  buena,  mayor  de  lo  que  pudo  ser  aquello  que  fue  causa 
remota  de  lo  que  ha  de  producir  inmediatamente  la  felicidad  predicada. 
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Es  singular  el  empleo  de  la  partícula  iva,  con  fuerza  lógica,  y  tal  vez 
gramatical,  claramente  causal. 

•4.  Otro,  lleno  de  expresividad  en  la  imaginería  apocalíptica.  Cuando 
se  vacía  la  .sexta  copa,  se  alude  a  la  gran  batalla  final  y  a  la  reunión  de  * 
todos  los  reyes  de  la  tierra  en  Esdrelón,  en  el  har  o  tel  de  Megiddo.  Se 
interrumpe  la  narración  con  una  advertencia  bajo  forma  de  macarismo 
práctico.  Cristo  vendrá  repentinamente,  como  el  ladrón  llega  en  el  mo- 
mento menos  pensado :  "Dichoso  el  que  (como  soldado)  está  en  vela  y  con- 
serva sus  vestidos,  porque  (iva)  no  tendrá,  que  huir  desnudo"  y  avergon- 
zarse (Apoc.  16, 15),  con  vergüenza  que  es  símbolo  de  la  confusión  perpetua. 
Aquí  el  sentido  final  y  causal  se  sobreponen,  prevaleciendo  lógicamente 
el  último. 

5.  En  un  contexto  aleluyal  aparece  un  macarismo  manifiesto.  Se  des- 
cribe la  gran  muchedumbre  celeste  al  entonar  un  canto  de  gloria  a  Yah- 
weh  por  el  triunfo  final.  En  esto  una  vez  le  dice  al  autor:  "Escribe:  'Bien- 
aventurados los  que  han  sido  invitados  al  banquete  de  las  bodas  del 
Cordero'"  (Apoc.  19,  9).  Aquí  no  se  expresa  explícitamente  la  causa 
inmediata  de  la  felicidad:  ¿por  qué  serán  dichosos?  Pero  es  fácil  hallar  la 
respuesta,  pocas  líneas  antes:  "Poi*que  estableció  su  reinado  el  Señor, 
(¡océmonos  y  regocijémonos  y  demasíe  gloria;  porque  llegaron  las  bodas 
del  Cordero,  y  su  esposa"  está  ricamente  ataviada  (Apoc.  19,  6-7).  Es, 
pues,  un  macarismo  de  gozo  y  regocijo.  Pero  nótese  que  la  causa  remota 
ha  de  ser  ¡a  invitación.  Ahora  bien,  esa,  conforme  a  toda  la  mentalidad 
del  Apocalipsis,  supone  méritos  objetivas  en  el  invitado  que  lo  han  hecho 
digno  de  la  invitación. 

6.  El  mismo  contenido  profundo  de  enseñanza  espiritual  se  saca  de 
la  estructura  de  otro  macarismo:  "Bienaventurado  y  santo  el  que  tenga 
parte  en  esta  resurrección  primera;  [porque]  sobre  éstos  no  tiene  poder 
la  segunda  muerte,  sino  que  serán  sacerdotes  de  Dios  y  de  Cristo  y  reina- 
rán con  él  durante  mil  años"  (Apoc.  20,  6).  La  relación  lógica  es  la  de 
siempre.  Lqs  de  la  resurrección  primera  son  los  que  fueron  muertos  por 
el  testimonio  de  Jesús,  los  que  no  habían  adorado  a  la  bestia.  Estos  rei- 
narán durante  los  mil  años  simbólicos  de  la  historia  humana.  Los  santos 
reinan  ya  ahora  con  Cristo  por  la  gloria  esencial,  que  puede  considerarse 
resurrección  primera,  en  el  cielo  y  sobre  la  tierra. 

7.  Finalmente,  en  el  último  capítulo  hay  otro  macarismo,  claro  y 
perfecto:  "Dichosos  los  que  lavan  sus  vestiduras  para  que  (iva)  les  perte- 
nezca el  derecho  sobre  el  árbol  de  la  vida  y  puedan  entrar  por  las  puertas 
de  la  ciudad"  (Apoc.  22,  14).  La  acción  que  merece  lo  que  ha  de  produ- 
cir la  felicidad  es  lavar  sus  vestidos.  Lavar  los  vestidos  en  la  sangre  del 
Cordero  significa  recibir  el  mensaje  de  Cristo  y  llevarlo  a  cumplimiento, 
para  obtener  de  lleno  de  este  modo  los  frutos  de  su  redención.  A  esta  ac- 
ción voluntaria  sigue  un  galardón  valiosísimo:  obtener  derecho  al  árbol 
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de  la  vida,  prohibido  en  el  Génesis,  y  entrar  por  las  puertas  de  una  ciudad 
mejor  que  el  Paraíso. 

De  nuevo  aparece  aquí  la  partícula  final  iva,  como  en  algunos  maca- 
rismos  anteriores  al  Apocalipsis.  Los  matices  de  finalidad  y  consecución 
quedan  poco  diferenciados  en  las  lenguas  semíticas,  que  son  pobres  en 
medios  de  subordinación.  Con  ellos  se  mezcla  la  causalidad.  El  griego  bí- 
blico se  hace  eco  de  estas  suposiciones.  Así  no  es  raro  que  la  partícula  iva 
en  san  Juan  pueda  tener  valor  causal.  Tal  sucedería  en  este  caso,  según 
exige  la  contextura  lógica  del  macarismo.  Tendríamos,  pues:  "Dichosos 
los  que  lavan  sus  vestiduras,  porque  adquirirán  derecho  sobre  el  árbol  de 
la  vida  y  podrán  entrar  por  las  puertas  de  la  ciudad"  (Apoc.  22,  14). 

CONCLUSION 

Después  de  haber  reseguido  las  páginas  del  Nuevo  Testamento,  queda 
manifiesta  una  constatación  ineludible :  los  macarismos  que  se  han  con- 
servado en  sus  libros  son  unos  cuarenta.  Número  ciertamente  modesto, 
pero  suficientemente  elevado  para  no  poder  dudar  de  la  existencia  y  esen- 
cia de  este  modo  de  decir,  sobre  todo  si  se  le  pone  en  parangón  con  los 
casos  del  Antiguo  Testamento. 

Otro  hecho  aparece  también  cierto.  Si  bien  hay  distintas  formas  de 
macarismos  en  el  Nuevo  Testamento,  todas  ellas  encajan  en  el  patrón  tí- 
pico del  género,  porque  los  casos  aparentemente  aberrantes  no  hallan  su 
perfecta  explicación  sin  esa  reducción  natural. 

El  estudio  atento  del  género  macarístico,  como  esquema,  pauta  o  modo 
de  decir,  en  el  Nuevo  Testamento,  ayuda  a  entender  la  forma  literaria 
en  muchos  pasajes  particulares,  lleva  a  descubrir  una  vez  más  las  raíces 
que  el  Nuevo  Testamento  tiene  echadas  en  las  magnificencias  del  Antiguo, 
y  facilita  notablemente  la  comprensión  del  contenido  doctrinal  del  men- 
saje evangélico  y  la  múltiple  relación  lógica  de  sus  partes. 

Todo  esfuerzo  por  sacar  el  genuino  sentido  del  texto  sagrado  es  im- 
portante: "Dichoso  el  hombre  que  considera  atentamente  la  Ley  Nueva 
y  la  cumple,  porque  ella  salvará  su  alma"  (Iac.  1,  25). 
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